








MANTON HIRST

CATHA EDULIS E IL SUO UTILIZZO
CONOSCENZA LOCALE FRA GLI XHOSA DELLEASTERN CAPE (SUD AFRICA)

CATHA EDULIS AND ITS UTILIZATION
LOCAL XHOSA KNOWLEDGE IN THE EASTERN CAPE (SOUTH AFRICA)

RIASSUNTO — Questo articolo critica il concetto di ‘sistema di conoscenza indigeno) che assume moderna rilevanza burocratica
dal risultato del Rapporto 1998-99 del World Intellectual Property Organization (wipo), come una concatenazione sfortunata di
termini senza rilevanza empirica o sociologica. Al suo posto, I'articolo propone il concetto di conoscenza locale che, basato sulla
teoria della strutturazione, si focalizza sull’azione umana e le pratiche sociali ricorrenti organizzate nello spazio e nel tempo. Un
esempio di conoscenza locale ¢ estratto da un progetto di ricerca attuale che tratta dell’utilizzo dell’'unico albero medicinale di
Eastern Cape, Catha edulis (Vahl) Forsk. ex Endl. (Celastraceae), da parte di alcuni agricoltori nella Riserva di Bolo, vicino a
Stutterheim, nell’Eastern Cape. Secondo alcuni utilizzatori locali xhosa, a Bolo le pratiche associate all’'uso dell’albero per le sue
proprieta eccitanti e medicinali originano dalle tribui di cacciatori-raccoglitori. Letnografia chiaramente suggerisce che la gente
ordinaria, sebbene mancante di concetti scientifici rilevanti, conosce tuttavia e comprende molto sugli effetti delle differenti
parti dell’albero di Catha edulis dall’esperienza propria e dalla pratica. Tale conoscenza locale ¢ tacita piuttosto che discorsiva ed
¢ riprodotta attraverso le pratiche ricorrenti degli Xhosa nella localita in cui viene fatto uso di Catha edulis. 11 concetto di
conoscenza locale & importante per il futuro della ricerca etnografica.

RESUMEN — “Catha edulis: el sistema local de conocimiento entre los Chosas del Este de Cape (Africa del Sur)”. El articulo critica
el concepto de ‘sistema indigena de conocimiento, que ha adquirido cierta importancia en 4mbitos burocraticos a partir del
informe realizado en 1998-99 por la World Intellectual Property Organization (wiro). El texto argumenta que tal concepto es
una concatenacion de conceptos sin importancia empirica ni socioldgica. En su lugar, se propone el concepto de ‘conocimiento
local’ que, fundado sobre la teoria de la estructuracion, focaliza su interés en la accién humana y en las practicas sociales recurrentes
en el espacio y el tiempo. Un simple ejemplo de ‘conocimiento local’ podemos extraerlo de un proyecto actual que investiga el
uso del tnico arbol medicinal del Este de Cape, Catha edulis (Vahl) Forsk. ex Endl.(Celastraceae). Se trata de un estudio sobre el
empleo de esta variedad arbérea por parte de unos agricultores de la reserva de Bolo, cerca de Stutterheim, al Este de Cape.
Segun algunos indigenas locales chosas, el uso del arbol en Bolo se debe a sus propiedades estimulantes y medicinales,
conocimiento que proviene de las tribus de cazadores-colectores. La etnografia informa repetidamente que los indigenas, aunque
carezcan de conceptos cientificos especializados, conocen y entienden mucho sobre los efectos de las diferentes partes del arbol
Catha edulis a partir de su propia experiencia inmediata. Este conocimiento local es més ticito que discursivo y se ensefia a
través de las practicas habituales de los Chosas en la localidad donde es utilizado el Catha edulis. En este sentido, el concepto de
‘conocimiento local’ tiene un papel importante en el futuro de la investigacion etnografica.

suMMARY — The paper critiques the concept of ‘indigenous knowledge systems, which assumes contemporary bureaucratic
relevance as a result the World Intellectual Property Organization (wrpo) Report 1998-99, as an unfortunate concatenation of
terms without empirical or sociological relevance. In its place, the paper proposes the concept of local knowledge which, based
on structuration theory, focuses on human agency and recursive social practices organized in space-time. An example of local
knowledge is extracted from a current research project dealing with the utilization of the unique Eastern Cape medicinal tree,
Catha edulis (Vahl) Forsk. ex Endl.(Celastraceae), by some Xhosa farm tenants in the Bolo Reserve, near Stutterheim, in the
Eastern Cape. According to some local Xhosa users in Bolo, the practices associated with use of the tree for its stimulant and
medicinal properties are of hunter-gatherer origin. The ethnography clearly suggests that ordinary people, although lacking the
relevant scientific concepts, nevertheless know and understand a great deal about the effects of different parts of the Catha edulis
tree from actual experience and practice. Such local knowledge is tacit rather than discursive and it is reproduced through the
recursive practices of the Xhosa people in the locality who make use of Catha edulis. The concept of local knowledge has
relevance for future ethnographic research.
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INTRODUZIONE

In questo articolo intendo criticare il concetto di
“sistemi di conoscenza indigeni”. Esso rappresenta una
sfortunata concatenazione di termini priva di rilevanza
analitica e metodologica ai fini dello studio della
conoscenza locale. Nella teoria dell'informazione e dei
sistemi c’¢ un difetto intrinseco che consiste nel
presupporre |'esistenza, la forma e la natura del dato
studiato, caratteristiche che, insieme ad altri dettagli
pertinenti, possono essere determinate solo
empiricamente e induttivamente. Ad ogni modo, prima
di procedere con questa critica, & necessario fare alcune
considerazioni preliminari.

Mi considero uno studioso di quella che chiamo
conoscenza locale, particolarmente di quelle versioni o
varieta che ricorrono nello Xhosa dialettale. Nell’Eastern
Cape, dove vivo e lavoro, la sola menzione del termine
‘conoscenza indigena’ suscita inevitabilmente diffidenza
e disapprovazione. Considerato il recente passato di
apartheid del Sud Africa, questa reazione &
comprensibile. Nonostante i tentativi di bandire la
nozione di caratteristiche umane innate o “etnicita” in
favore della democrazia, ora il termine “indigeno” la
reintroduce clandestinamente.

Facendo riferimento all’Oxford English Dictionary,
appare chiaro che il termine “indigeno”, peraltro
comunemente usato solo in riferimento ad animali e
piante, esprime il concetto di nativo o locale. Inoltre, il
termine “conoscenza indigena” non ¢ stato coniato da
antropologi o scienziati sociali, bensi dall’autore della
relazione pubblicata dalla wiro (World Intellectual
Property Organization), Intellectual Property Needs And
Expectations Of Traditional Knowledge Holders (1998-
99). E possibile ottenere una copia del documento o
consultarlo su internet (http:\\www.wipo.int). La
relazione ¢ gia completa di un riassunto che non citero
in questo articolo. La wipo rappresenta un puro sforzo
burocratico sovvenzionato dall'unesco e il centro delle
sue attivita é noto a livello internazionale. Cio
nonostante, valutando la relazione nei termini specifici,
essa appare chiaramente piu concentrata sulla
preoccupazione di salvaguardare le restrizioni dei
brevetti e dei copy-right statunitensi nei paesi membri
che su una soluzione dei vari problemi sollevati riguardo
alla “conoscenza indigena”

Benché sia mia abitudine utilizzare il termine Xhosa,
spero di prevenire 'impressione complessivamente falsa
che esso descriva un’entita socio-culturale omogenea o
una lingua in cui I'integrazione sociale e del sistema
siano o siano mai state complete. Il termine Xhosa’
entro in uso per descrivere quel particolare dialetto o

INTRODUCTION

In this paper I intend to critique the concept of
‘indigenous knowledge systems’ It is an unfortunate
concatenation of terms devoid of analytical and
methodological relevance to the study of local
knowledge. Information and systems theory has the
inherent defect of presupposing the very existence, form
and nature of the datum it studies, when these
characteristics, among other pertinent details, can only
be determined empirically and inductively. Before
proceeding with this critique, however, it is necessary
to make a few preliminary remarks.

I consider myself to be a scholar of what I term local
knowledge, particularly those versions or varieties of it
occurring in vernacular Xhosa. In the Eastern Cape,
where I live and work, the mere mention of the term
‘indigenous knowledge’ inevitably raises eyebrows and
evokes grimaces and frowns. Viewed against the
background of South Africa’s recent apartheid past, such
response to the term is understandable. After attempting
to banish the notion of innate human characters or
‘ethnicity’ in favour of democracy, the term ‘indigenous’
surreptitiously smuggles it in again.

Recourse to the Oxford English Dictionary makes clear
that what is being glossed by the term ‘indigenous),
which notably is generally used only when referring to
animals and plants, is the concept of the native or local.
Furthermore, the term ‘indigenous knowledge’ was not
coined by anthropologists or even social scientists, but
by the authors of the report published by the World
Intellectual Property Organization (wiro), Intellectual
Property Needs And Expectations Of Traditional
Knowledge Holders (1998-99). Anyone can obtain a copy
of the document or refer to it on the Internet
(http:\\www.wipo.int). The report is replete with its own
summary, which I will not reiterate here. wiro is a
purely bureaucratic effort funded by unesco and the
focus of its activities is reputedly international in
character. Nevertheless, if the report is evaluated on its
own terms, it is clearly more concerned with securing
Us copyright and patent restrictions in member
countries than resolving the various problems it raises
concerning ‘indigenous knowledge’.

Although I am bound to use the term Xhosa, I wish
to forestall the altogether false impression that it
describes ah homogeneous socio-cultural entity or even
a language in which social and system integration is or
was ever complete. The term ‘Xhosa’ came into
circulation to describe that particular dialect or version
of the language transcribed by nineteenth-century
European missionaries working among the Western



versione della lingua trascritta dai missionari del
Diciannovesimo secolo che lavoravano tra le tribu
Xhosa occidentali, nella zona pit tardi conosciuta come
Ciskei e che, nella sua forma scritta, ha fin da allora
raggiunto un’enorme rilevanza culturale a livello
nazionale. Cio che bisogna ricordare ¢ che il termine
Xhosa copre una moltitudine di fenomeni (o differenze)
linguistici e quindi culturali piuttosto che essere un
termine olistico o una descrizione stenografica di un
orientamento culturale generale o anche particolare, di
un linguaggio o di una forma di vita. Laspettativa
empirica generale & che, almeno nell’Eastern Cape, ci
siano non solo diverse versioni della lingua Xhosa ma
anche delle caratteristiche culturali ad essa associate.

Facendo riferimento alle pratiche degli agricoltori
Xhosa dell’Eastern Cape, che utilizzano parti
dell’arbusto o albero di Catha edulis per le sue proprieta
eccitanti e medicinali, cercherd di illustrare lo stretto
legame tra la conoscenza locale e I'azione umana. Cid
permettera una valutazione dell'importanza e, forse,
anche un apprezzamento piu profondo della
conoscenza locale e del modo migliore per
documentarla e preservarla in futuro.

CONOSCENZA E AZIONE LOCALE

In apparenza, la stessa nozione di ‘conoscenza ‘locale’
puo sembrare una contraddizione in termini. Il fatto
che una delle proprieta distintive della conoscenza sia
la sua universalita, o almeno la possibilita di una sua
applicazione a tutti i tempi e a tutti i climi, costituisce
un assunto largamente riconosciuto. Secondo il teorico
sociale ANTHONY GIDDENS (1984), la conoscenza scien-
tifica si concentra sull’applicabilita piuttosto che sul
contesto, come nel caso delle scienze sociali. Benché i
punti di vista di Giddens siano pertinenti al dibattito
volto a screditare 'importanza metodologica della ri-
cerca di leggi universali nelle scienze sociali, tali punti
di vista sono anche altamente contestualizzati riguar-
do alla teoria sciale.

Infatti, la maggior parte della teoria sociale ¢
contestualizzata: ¢ intimamente legata al contesto so-
cio-culturale o milieu da cui ¢ stata originalmente pro-
dotta per spiegarlo e interpretarlo. Le teorie e le scoper-
te delle scienze sociali non possono essere considerate
separatamene dall’'universo di significato e azione che
esse comprendono, ma rientrano nelle attivita e nelle
pratiche di cui si occupano (GIDDENS 1984: xxxii-xxxiii).
Lo stesso puo essere detto riguardo ai metodi empirici
impiegati nelle scienze. Ovviamente Giddens allude ad
altri progetti teoretici. E chiaro che ogni forma di co-
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Xhosa chiefdoms in what later came to be known as
Ciskei and which, in its literary form, has assumed
paramount, national educational significance ever since.
What needs to be kept in mind is that Xhosa is a term
covering a multitude of linguistic, and therefore cultural,
phenomena (or differences) rather than a holistic term
for, or a shorthand description of, a general or even
particular, cultural orientation, language or form of life.
The general empirical expectation is that, in the Eastern
Cape at least, there are not only different versions of the
Xhosa language but of its associated cultural traits as
well.

By referring to the practices of Xhosa farm tenants in
the Eastern Cape who utilize parts of the Catha edulis
shrub or tree for its stimulant and medicinal properties,
I attempt to illustrate the close link between local
knowledge and human agency. This will enable an
assessment of the relevance and, perhaps, even a deeper
appreciation of local knowledge, and how best to
document and preserve it in future.

LOCAL KNOWLEDGE AND AGENCY

On the surface, the very notion of ‘local knowledge’
appears to be an interesting contradiction in terms. It
is a widely held assumption that one of the distinctive
properties of knowledge is its universality, or at least
the possibility of its application in all times and climes.
According to social theorist ANTHONY GIDDENS (1984),
scientific knowledge focuses on applicability rather than
on context as is the case with the social sciences.
Although Giddens’ views are pertinent to the debate
debunking the methodological importance of the search
for universal laws in the social sciences, they are
nevertheless highly contextualized statements about
social theory. Much of social theory is, in fact,
contextualized: it is intimately related to the socio-
cultural context or milieu it was originally generated to
explain or interpret.

The theories and findings of the social sciences cannot
be kept wholly separate from the universe of meaning
and action which they encompass and enter into those
very activities or practices of which they are about
(GIDDENS 1984 xxxii-xxxiii). Much the same can be said
of empirical methods employed in the sciences.
Giddens obviously has other theoretical projects in
mind. Clearly, any social theory of knowledge must
concede that all knowledge - scientific no less than any
other form of knowledge - has a socio-cultural context,
in the sense that it is socially constructed and distributed
(BERGER and LUCKMANN 1966), and constitutes social















edulis rappresenta una traccia culturale di un tempo or-
mai passato. Una caratteristica distintiva dell’area di Bolo
¢ che gli uomini usano solo il termine iggwakae le donne
solo il termine alternativo ikambi. Gli abitanti locali af-
fermano che i due termini sono sinonimi nel loro signi-
ficato generale e che entrambi si riferiscono alle foglie e ai
germogli freschi di Catha edulis. Tuttavia ¢’¢ una sottile
sfumatura tra il significato dei due termini. Mentre
ikwaka si riferisce alle foglie e ai germogli freschi di Catha
edulis masticati per ottenere energia (amandola), ikambi
si riferisce pili specificamente al residuo delle foglie ma-
sticate che resta in bocca una volta spremuto il succo (cfr.
KROPF € GODFREY 1915: 132, 180). Il modo in cui gli uo-
mini e le donne locali utilizzano questi termini & del tut-
to inconscio. Se qualcuno chiedesse loro perché parlano
nel modo in cui fanno, anche quando lo hanno appena
fatto, non sarebbero in grado di rispondere altrimenti se
non dicendo che parlano secondo la consuetudine loca-
le. Allo stesso modo, termini alternativi erano caratteri-
sticamente usati dalle donne Xhosa sposate in segno di
rispetto (ukuhlonipha) verso gli uomini anziani all’in-
terno delle fattorie (imizi) in cui si sposavano. Ad esem-
pio, le parole che indicavano oggetti quotidiani e che ini-
ziavano con la stessa sillaba del nome dell’anziano richie-
devano un nome alternativo. E interessante notare che,
in seguito alla “guerra dei Mlanjeni” (1850-53), il gover-
natore di Cape Colony, luogotenente generale sir George
Cathcart, ricolonizzd il re degli amaNggika, Sandile, che
precedentemente risiedeva a Burnshill vicino al fiume
Tyhume in un basso e piano promontorio nel basso Bolo
che ancora porta il suo nome, come punizione per aver
preso parte alla guerra. Lo colonia di amaNggika ando
incontro a una repentina fine dopo “la guerra dei
Ngcayecibi” (1877-78), in cui Sandile, di nuovo coin-
volto, fu ucciso. Le fattorie furono bruciate, (compresa
quella di Sandile) e la terra fu misurata e venduta ad
agricoltori clienti, la maggior parte dei quali era di raz-
za bianca, ma anche ad alcuni Mfengu. L’area dell’inse-
diamento degli amaNgqika era piuttosto estesa, date le
numerose fondamenta di fattorie e di silos per il grano
ancora oggi visibili nel territorio. Poiché non siamo in
possesso di informazioni dirette, da parte degli abitanti
del luogo — ma dato che la ricerca procede, ¢ ancora
possibile ottenere ulteriori informazioni — si pud sup-
porre che la sillaba gg, che ricorre nel termine Ngqika e
igqwaka, indichi un termine alternativo o di rispetto
(ukuhlonipha).

Secondo la tradizione Xhosa locale, gli abitanti
orginari dell’area di Bolo erano cacciatori-raccoglitori,
San 0 abaTwa, i quali apparentemente iniziarono la pra-
tica di masticazione delle foglie e dei germogli freschi
di Catha edulis per le sue lievi proprieta eccitanti e me-
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unable to explain beyond the obvious fact that it is the
local practice to do so.

Similarly, terms of avoidance were characteristically
used by Xhosa married women to show respect
(ukuhlonipha) to senior males of the homesteads (imizi)
into which they married. For example, words referring
to everyday objects that started with the same syllable
as the name of the senior male required an alternative
word. Interestingly, following the “War of Mlanjeni’
(1850-53), the Governor of the Cape Colony, Lt-Gen.
Sir George Cathcart, resettled the King of the
amaNggqika, Sandile, who previously resided at
Burnshill near the Tyhume River, on a low, flat
prominence in Lower Bolo which still bears his name,
as punishment for his part in the war. The amaNgqika
settlement of the area came to an abrupt close after the
‘War of Ngcayecibi’ (1877-78) in which Sandile, involved
once again, was killed. Homesteads were torched
(including Sandile’s) and the land surveyed and sold to
prospective farmers, predominantly whites but also
including some Mfengu. The area of amaNggqika
settlement must have been fairly extensive, for the
overgrown foundations of homesteads and grain-pits
are to be found scattered over the landscape today. In
the absence of any explanation on the part of the people
themselves - as the research is ongoing, one may still
emerge - the syllable gg, which occurs in Nggika and
recurs in iggwaka, suggests a term of avoidance or
respect (ukuhlonipha).

According to local Xhosa tradition, the original
inhabitants of the Bolo area were hunter-gatherers, San
or abaTwa, who apparently started the practice of
chewing fresh Catha edulis leaves and shoots for their
mildly stimulant, medicinal properties. Wherever wild
groves of Catha edulisshrubs and trees have been located
in the area between Cathcart and East London, rock
shelters with characteristic paintings are invariably
found in the vicinity.

In 1814 the naturalist, Burchell, attached the common
name ‘Bushman’s Tea’ to the botanical type specimen
of Catha edulis collected in the vicinity of the Zwarte
Kei River, in present-day Cathcart district. In the 1880s,
Sir Walter Stanford recorded the use of Catha edulis
among San on the banks of the Umnga River in Tsolo
district, Transkei (MACQUARRIE 1962: 30). Although
Stanford refers to it by the Zulu term, umhlwazi, which
is also the term for the harmless green water snake
(Philothamnus hoplogaster) known to swallow its prey
(FITZSIMONS 1970: 99) and closely associated with the
Zulu chieftainship (caLLAwAY 1970), his Xhosa inform-
ant mentions the use of the leaves among San for their
reputed sustaining properties against hunger and fatigue.



dicinali. Nelle immediate vicinanze di ogni luogo in cui,
nell’area tra Cathcart e East London, crescessero cespu-
gli selvatici di germogli e foglie fresche di Catha edulis,
sono stati rinvenuti rifugi di pietra con all'interno ca-
ratteristici dipinti. Nel 1814 il naturalista Burchell attri-
bui il nome ‘Bushman’s Tea’ alla varieta di Catha edulis
che raccolse in prossimita di Zwarte Kei River, oggi di-
stretto di Cathcart.

Nel 1880, Sir Walter Stanford registro 'uso di Catha
edulis tra i San lungo le rive del flume Umnga nel di-
stretto di Tsolo, Transkei (MACQUARRIE 1962: 30). Ben-
ché Stanford utilizzi il termine zulu, umhlwazi, che &
anche il termine utilizzato per I'innocuo serpente ver-
de d’acqua ( Philothamnus hoplogaster), conosciuto per-
ché inghiotte le sue prede (F1TZSIMONS 1970: 99) € infi-
ne associato con la tribl Zulu (cALLAWAY 1970), il suo
informatore Xhosa afferma che 'uso di Catha edulis era
diffuso tra i San per le sue proprieta di lenire la fame e
la fatica. Durante il diciannovesimo secolo, un missio-
nario tedesco della missione di Bethel, reverendo Albert
Kropf, registro I'uso di Catha edulis tra gli Xhosa del-
I'area come medicinale per i dolori al petto e per i mor-
si di serpente (KROPF € GODFREY 1915: 132). Tra gli Xhosa
di Bolo, almeno per tutto la meta del secolo scorso, la
conoscenza relativa a Catha edulis é stata trasmessa sia
all'interno delle famiglie che tra di esse, passando dai
genitori ai figli e dagli abitanti piti antichi dell’area a
quelli pit1 recenti. Parte delle informazioni & stata tra-
smessa anche agli agricoltori locali e ai ricercatori, come
nel mio caso.

RACCOLTO NELLE COLLINE DI BOLO

L'uso di Catha edulis ¢ stagionale e i raccolti nell’area di
Bolo sono effettuati dopo un’abbondante pioggia in pri-
mavera e in autunno. Quando il Catha edulis fresco &
abbondante, piccoli gruppi di raccoglitori si avviano
oltre le fattorie ai piedi delle colline per raccogliere le
foglie e i germogli per se e per i parenti, per gli amici e
per i vicini rimasti a casa. Piccoli gruppi, costituiti da
non pitl di due o tre persone — uomini, donne, adole-
scenti e bambini — solitamente noti ai membri delle fat-
torie nei pressi delle colline, arrivano a piedi dalle fat-
torie vicine, a volte situate anche a 10-20 km di distanza
o pitt dalle localita di raccolta. Dall’altitudine delle fat-
torie vengono visti avvicinarsi in lontananza. A volte i
raccoglitori si fermano per salutare i membri delle fat-
torie, informarsi sulle condizioni dell’ iggwaka sulle col-
line e su dove ¢ piti probabile trovare il materiale fresco.
Altre volte, se sono di fretta, salutano semplicemente
da lontano. Con l'arrivo di uno o piu gruppi di racco-
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A German missionary at Bethel Mission in Stutterheim
during the nineteenth century, Rev. Albert Kropf, recorded
the use of Catha edulisamong the Xhosa of the areaas a
medicine for chest complaints and snake-bite (kroprand
GODFREY 1915: 132). Among the Xhosa of Bolo, during
the past half-century at least, relevant knowledge about
Catha edulis, which is regarded as a medicine (umthi,
iyeza) with a variety of uses, has been transmitted, both
within and between families, passing from parents to off-
spring and from the older to the more recent residents of
the area. Some information has also passed into the
knowledge of local farmers and investigators like myself.

|
FORAGING IN THE BOLO HILLS

Utilization of Catha edulisis seasonal and foraging takes
place in the Bolo area after good rainfall in spring and
autumn. When fresh Catha edulis is plentiful, small
groups of foragers make their way up past the
homesteads at the foot of the hills to collect leaves and
shoots for themselves or relatives, friends and
neighbours at home.

Small groups, consisting of no more than two or three
individuals - men, women, adolescents and children -
who are usually well known to the members of the
homesteads near the hills, walk from neighbouring
farms sometimes situated 10-20 km or more from the
picking sites. From the elevation of the homesteads, they
can be seen approaching from afar. Sometimes the
foragers stop and greet members of the homestead, ask
after the condition of iggwaka in the hills and where
fresh material is likely to be found. At other times, in a
hurry, they merely shout greetings from a distance.

With the arrival of one or more foraging party at the
homestead, the householder sometimes spontaneously
decides to join the foragers, particularly when the
household supply of fresh material has been exhausted.
Immediately, the children or adolescents are called to
fetch walking-sticks and dogs. Then, after distributing
some old plastic bags to whoever may require them, the
party sets off for the slopes.

To locate the best available material with the least
exertion always requires a certain amount of quiet
deliberation that might not be immediately discernible
to the untrained eye. There is a network of narrow
tracks, leading among the Catha edulisbushes and trees
on the slopes, sometimes to great heights and into other-
wise inaccessible ravines, which have been made by goats.
Goats thrive on Catha edulis. They climb up into the
bushes and trees to seek out the most succulent buds and
shoots. Afterwards, they buck and kick their hind legs.
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forma di contatto sociale e di interazione spontanea, vis-
suta felicemente dai partecipanti. Catha edulis & sia un
mezzo per generare che per rinforzare le relazioni sociali:
c’@ molto di pit dietro alla sua masticazione.

L'uso delle parti finali degli arbusti, benché arresti la
crescita verticale, aumenta la crescita laterale e alla fine
produce un arbusto nano, molto folto, con rami grossi
e senza corteccia. Cio ne aumenta enormemente le pos-
sibilita di sopravvivenza lungo gli alti, ripidi e freddi
pendii. Quando i rami e le foglie fresche non vengono
utilizzate — da uomini, da capre o da cavallette — esse
sono essiccate dal sole e poi portate via dal vento. Strap-
pando le estremita, gli arbusti vengono alleggeriti per
poi crescere pill rigogliosi alla prossima pioggia. Que-
sto tipo di utilizzo, piuttosto che minacciare la soprav-
vivenza di Catha edulis, ne stimola la crescita.*

EFFETTI STIMOLANTI

I germogli e i boccioli sono molto amari e hanno un
lieve sapore di liquirizia. Il succo del materiale fresco ha
un effetto estremamente astringente sulla mucosa in-
terna della bocca. E sufficiente masticare due o tre fo-
glie perché la bocca si asciughi completamente renden-
do impossibile ulteriori masticazioni. Per questo moti-
vo, 1 masticatori esperti succhiano le foglie fresche per
un certo tempo finché le membrane delle foglie comin-
ciano a frammentarsi, facendo cosi fuoriuscire una
quantita di succo che viene poi inghiottito. Il materiale
viene masticato e succhiato ancora fino a far scompari-
re completamente il sapore amaro, quindi il residuo &
espulso o inghiottito. Masticare il residuo del materiale
fresco non ha effetti collaterali gravi. La sua 'ingestione
dopo averlo masticato ¢ tuttavia decisamente con-
troindicata e provoca disordini digestivi e stitichezza.
Gli agricoltori di Bolo, di Qwanti e di Henderson
Valley conoscono I'uso di Catha edulis. Secondo gli
aneddoti che raccontano sono stati iniziati alla sua
masticazione dai pastori Xhosa mentre cercavano il
bestiame disperso nel bosco. La masticazione di poche
foglie ha I'effetto di alleviare la sete e la fame per poche
ore. Viceversa, il consumo di diversi grammi di Catha
edulis fresco induce ipertermia (aumento della tempe-
ratura corporea, sudorazione e disidratazione) e pro-
voca una profonda sete. Nell’area di Bolo Catha edulis &
diffusamente usato come cura per tosse, raffreddore,
sinusite e influenza. Leffetto acido astringente del succo
che rimane in bocca dona all’acqua fredda un sapore pit
fresco. Inoltre, dopo aver bevuto, si manifesta I'effetto sti-
molante dell’alcaloide principale, presente nelle foglie in
piccole quantita e solubile in acqua fredda. Da cio
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STIMULANT EFFECTS

The fresh buds and shoots are very bitter, with a mild lig-
uorice flavour. The juice of the fresh material has an ex-
tremely astringent affect on the mucous lining of the
mouth. Chewing no more than two or three small leaves
is sufficient to dry the mouth completely making further
mastication impossible. For this reason, experienced
users suck on the fresh leaves for some time until the
membranes of the leaves start to fragment, causing small
amounts of juice to exude that are swallowed. The
material is chewed and sucked further until the bitter
taste disappears completely, when the residue is expelled
or swallowed. Swallowing the residue of the fresh
material does not result in any serious side-effects.
However, swallowing the dry leaf material after chewing
is definitely contraindicative and results in digestive
disorders and constipation.

Farmers in Bolo, Qwanti and the Henderson Valley
are familiar with the use of Catha edulis. They relate
anecdotes of being introduced to chewing it by Xhosa
herders while searching for livestock lost in the bush.
Chewing on a few fresh leaves has the effect of allaying
thirst and hunger for a few hours. Conversely,
consuming several grams of the fresh material has the
effect of inducing hyperthermia (increased body
temperature, perspiration and dehydration) and a
profound thirst.

In the Bolo area, Catha edulis serves as a widely used
cure for coughs, colds, sinusitis and influenza. Drafts of
cold water are much enjoyed by the chewers. The acidic
astringency of the juice remaining in the mouth lends a
most refreshing flavour to cold water. Furthermore, after
drinking, the stimulating effect of the principal alkaloid,
which is present in the leaves in small amounts and
soluble in cold water, becomes apparent. Hence, the
aptness of the common name, Bushman’s Tea. In the
Bolo hills, fresh buds and shoots and an aluminium
beaker (ibhekile) of cold water are offered to visitors as
a delicacy instead of tea.

Attempts to unravel the chemistry of Catha edulishave
a long and eventful history. It extends from the work of
FLUCKIGER and GEROCK (1887) attempting to identify
caffeine as the stimulating principle and resulting in the
discovery of katin(e), to the isolation and identification,
during the 1970s and 1980s, of a new phenylalkylamine
called alpha-amino-propriophenone or cathinone.
More recently, a range of new and totally un-researched
alkaloids, called cathedulins, have been identified in the
waxy leaf membrane. So, for nearly a century, the
chemistry of Catha edulis posed an intriguing puzzle to
botanists, chemists and pharmacologists. Most of the
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possano percepire gli effetti psicofarmacologici. Per I'al-
tro verso gli effetti psicofarmacologici sono talmente
sottili che & necessario imparare a riconoscerli.’ Il mio
principale assistente xhosa, Griffiths Shayi, ha diligen-
temente ingerito dai dieci ai quindici grammi di mate-
riale fresco ogni giorno per due settimane senza riscon-
trare alcun effetto, né effetti collaterali. Leffetto stimo-
lante raggiunge il suo picco due o tre ore dopo il consu-
mo per poi diminuire lentamente durante le due o tre
ore seguenti (cfr. KENNEDY 1987).

Leffetto stimolante del materiale fresco & stato para-
gonato a quello di sostanze raffinate come la cocaina o
a quello di droghe ottenute farmaceuticamente come
la metamfetamina. Tuttavia tali paragoni sono del tut-
to inadeguati e privi di fondamento. Nel 1993, un gior-
nalista inglese che stava documentando le abitudini di
masticazione degli emigrati dello Yemen del nord che
vivono nella West London, ne ha descritto accuratamen-
te 'effetto paragonandolo a quello prodotto da due o
tre tazze di caffé espresso o dalla stessa quantita di the
verde cinese.

Il catinone aumenta il battito cardiaco e la pressione
sanguigna, che ritornano ai valori normali qualche ora
dopo. Esso agisce anche come leggero vasocostrittore
provocando il drenaggio del sangue nei tessuti superfi-
ciali. Dopo I'ipertermia iniziale, 'azione vasocostrittrice
del catinone induce una leggera ipotermia (diminuzio-
ne della temperatura corporea e del metabolismo), con-
siderata molto rinvigorente dai masticatori soprattutto
nei mesi estivi. Il catinone provoca anche una leggera
analgesia della parte esterna del corpo che rende insen-
sibili verso le punture d’ortica e anche di grandi spine.
Inoltre, ¢ raro che la ferita si inflammi anche nei casi in
cui la spina sia penetrata profondamente, come invece
accade nel caso di persone che non hanno masticato
Catha edulis. Alcuni utilizzatori abituali maschi sosten-
gono che una persona che abbia consumato abbastan-
za iggwaka non soffre degli effetti del veleno se morsa
da un serpente velenoso, di cui nel bosco di Bolo esisto-
no svariate specie.

Nonostante che non possiedano la conoscenza e icon-
cetti scientifici necessari per spiegare i processi biochi-
mici implicati, essi sono tuttavia coscienti del fatto che
il veleno del serpente non viene assorbito dalla ferita
quando la persona morsa ha masticato I'iggwaka. Co-
noscono anche gli effetti analoghi nel caso di ferite pro-
vocate da spine. Alcune donne Xhosa affermano che
I'iggwaka combatte i dolori mestruali e lo utilizzano a
questo scopo.

Durante gli anni ‘80, un team medico di ricerca pro-
veniente dagli Stati Uniti, intraprese uno studio medi-
co completo di varie categorie di utilizzatori di Catha
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storing some of them in the liver and bloodstream.

As the leaves contain only small amounts of
cathinone, there is a period of latency involved before
the full-blown effects of the stimulant are experienced
by the chewer. Not only is this pointed out by
experienced Xhosa chewers and in the literature (cf.
KENNEDY 1987), but I chewed the leaves occasionally for
more than a decade before experiencing any resulting
effect (HIRST 1997). On the one hand, the latency effect
is a dose related phenomenon: that is, there needs to be
sufficient cathinone in the bloodstream before its
psychopharmacological effects are discernible. On the
other hand, the psychopharmacological effects are
extremely subtle and need to be learned.

My Xhosa field assistant, Griffiths Shayi, dutifully
ingested ten to fifteen grams of fresh material daily for
two weeks without experiencing any effects or side-
effects. The stimulating effect reaches a peak two to three
hours after consumption and slowly starts to taper off
over the following two to three hours (cf. KENNEDY
1987). The stimulating effect of the fresh matefial has
been compared to refined substances like cocaine or
pharmaceutically manufactured drugs like metham-
phetamine. However, such comparisons are entirely
spurious and without foundation.

A British journalist documenting the chewing habits
of north Yemeni migrants living in West London in 1993
accurately described the effect as comparable to
drinking two to three cups of Espresso coffee or similar
amounts of Chinese green tea. Cathinone increases
heart rate and blood pressure which it restores to almost
base levels a few hours later. It also acts as a mild
vasoconstrictor resulting in blood draining from surface
tissue. Following the initial hyperthermia, the
vasoconstricting action of cathinone induces a mild
hypothermia (reduced body temperature and
metabolism), which chewers consider especially
invigorating in the hot summer months. There is also a
mild analgesia of the external body that causes the
stinging by nettles or the piercing by even large thorns
to go unnoticed. Furthermore, no matter how deep a
thorn penetrates the skin, a suppurating sore rarely
results, as ordinarily is the case when a person has not
chewed Catha edulis.

Some long-time male users point out that a person
who has consumed enough iggwaka will not suffer the
effects of poisoning if bitten by a poisonous snake, of
which there are a variety in the Bolo bush. Although they
do not have the necessary scientific concepts and knowl-
edge to explain the biochemical processes implicated, they
are nevertheless aware that snake venom is not absorbed
in the wound when iggwakahas been chewed. At the same
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eduliso di gat, sotto lasupervisione dello psichiatra JoHN
G. KENNEDY (1987). Il governo dello Yemen del nord in-
vito il team a effettuare ricerche nella speranza che venis-
sero scoperti effetti negativi di Catha edulis, potendo cosi
giustificare la messa al bando di una pratica antica e ra-
dicata. Contrariamente a tali aspettative, il team medico
di ricerca non fu in grado di trovare alcuna prova medi-
ca o psichiatrica sufficiente per poter bandire tale pratica.

Non c’¢ alcuna prova che dimostri che Catha edulis
causi dipendenza o tolleranza. Infatti, il caso di Bolo
suggerisce proprio il contrario: piti regolarmente viene
usato, meno materiale & necessario per provare gli ef-
fetti stimolanti desiderati. Gli utilizzatori dell’area di
Bolo che lavorano come emigrati in citta e villaggi di-
stanti e stanno lontani per mesi, dopo un lungo inter-
rogatorio non hanno presentato alcun sintomo
associabile all’astinenza.

Limportazione e la vendita di Catha edulis nelle prin-
cipali citta del Sud Africa costituiscono una recente in-
novazione introdotta dai venditori ambulanti somali,
per la maggior parte immigrati illegali. Per questa ra-
gione, attualmente un gruppo interno alle forze dell’or-
dine sta operando attivamente, sia a livello nazionale
che internazionale, per cambiare lo status legale del
Catha edulis, un albero medicinale unico dell’Eastern
Cape, e per proibirne la pratica di masticazione, con-
suetudine di lunga data, sulle basi dell’affermazione che
gli Xhosa dell’Eastern Cape ne abusino. Tuttavia solo
pochi, in alcune localita isolate, la utilizzano, seppur da
generazioni, e non sono mai stati riscontrati danni gravi
verso se stessi 0 verso gli altri, incluse le forze dell’ordi-
ne locali.® )

Durante la stagione di massimo consumo a Bolo, I'ef-
fetto collaterale o sintomo piu diffuso che sia stato do-
cumentato ¢ I'insonnia. La reazione degli utilizzatori
solitamente non ¢ il ricorso a sedativi, quali I'alcol o la
canapa (Cannabis sativa), ma quella di alzarsi nelle pri-
me ore del mattino, prima dell’alba per svolgere lavori
attorno alla fattoria o per lavorare nei campi e nei giar-
dini. Non esiste alcun racconto, né un singolo episodio
di psicosi tossica associata comunemente all’abuso di
anfetamina (KALANT 1973) in tutta I’area di Bolo e nel-
Pintero distretto di Stutterheim. Infatti, I'abuso di Catha
edulis & molto difficile, perfino per i consumatori pilt
esperti. Un uso fin'anche moderato ¢ sufficiente a pro-
vocare piccole lacerazioni e ferite alle pareti mucose della
bocca (in particolare nel caso di utilizzatori poco esperti
per via delleffetto di latenza), prima che si manifesti il
benché minimo effetto. Anche il sapore amaro e
astringente di Catha edulis & un deterrente per la mag-
gior parte degli utilizzatori inesperti. Il gusto per la
masticazione di Catha edulis viene acquisito solo con
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time, they are also familiar with similar effects in regard
to wounds produced by thorns. Some Xhosa women say
ikambi relieves menstrual pain and they use it for that
purpose.

Under the supervision of psychiatrist JOHN G.
KENNEDY (1987), a medical research team from the
United States undertook full medical examinations of
various categories of Catha edulis or gat users in north
Yemen during the 1980s. The north Yemen government
invited the team to undertake research in the hope that
negative findings about gat chewing would emerge,
justifying banning the long-standing practice. Contrary
to any such expectation, the American research team
could find no substantive medical or psychiatric
evidence suggesting the practice should be outlawed.

There is no evidence to suggest that Catha edulis is
addictive or tolerance inducing. In fact, the Bolo case
suggests just the opposite: the more regularly it is used
the less material is required to achieve the desired
stimulating effects. Users in the Bolo area who work as
migrants in distant cities and towns and are away for
months at a stretch report no symptoms associated with
abstinence.

Importing and selling Catha edulis in the major cities
of South Africa is a recent innovation introduced by
itinerant Somalia entrepreneurs, who are mostly illegal
immigrants. So now there are certain people in the law
enforcement establishment in South Africa actively
lobbying, both nationally and internationally, to change
the legal status of Catha edulis, which is an unique
Eastern Cape medicinal tree, and to ban a long-standing
practice on the grounds that ‘the Xhosa’ in the Eastern
Cape are abusing it, when only ‘some’ in a few isolated
localities have been using it, albeit for generations, with
little discernible sign of harm to themselves or anyone
else including local law enforcement.®

During peak season use in Bolo, the most widely
reported side-effect or symptom is insomnia. The usual
response of users is not to have recourse to sedatives,
such as alcohol or hemp (Cannabis sativa), but to rise
in the early hours before dawn to do chores round the
homestead or work in fields or gardens. No history or
even a single episode of toxic psychosis, commonly
associated with amphetamine abuse (KALANT 1973),
could be uncovered in the Bolo area or the entire
Stutterheim district. In fact, Catha edulis is difficult to
abuse in practice, even by experienced users. Even with
moderate use, the mucous lining of the mouth quickly
becomes lacerated and sore, and particularly in the case
of naive users owing to the latency effect, long before
any discernible stimulation is experienced. The bitter
and astringent taste of Catha edulis is also



un utilizzo lungo e persistente. Inoltre, in base alle prove
locali, 'affermazione secondo cui la masticazione di
Catha edulis fresco ha un effetto negativo sulla libido,
risulta infondata. Gli utilizzatori abituali di Bolo ten-
dono ad avere famiglie numerose e Catha edulis fresco &
considerato dagli utilizzatori sia maschili che femmi-
nili come analettico afrodisiaco. Molti guaritori tradi-
zionali, infatti, preparano dei decotti di foglie fresche
di Catha edulis e ginger africano [Siphonochilus
aethiopicus (Schweinf.) B. L. Burtt] come analettico per
aumentare la potenza sessuale maschile. Il consumo di
materiale di Catha edulis essiccato, quindi degradato
chimicamente, ha effetti collaterali sia sulla libido ma-
schile che sul tratto gastrointestinale, sul cervello e sul
comportamento.

CONOSCENZA ‘INDIGENA’ O LOCALE

Le pratiche di alcuni agricoltori Xhosa associate alla
masticazione di germogli e foglie fresche di Catha edulis
(igqwaka, ikambi) per i loro effetti stimolanti e gli sva-
riati altri usi medicinali delle parti dell’albero o dell’ar-
busto, rappresentano un buon esempio di variante lo-
cale della conoscenza o cultura a cui si € accennato nel-
I'introduzione di questo articolo. esempio particolare
di saggezza, qui presa in considerazione, come le prati-
che sociali ricorrenti che la creano e di cui essa ¢ parte
integrante, hanno un’origine interamente locale e an-
che culturale, benché non facciano parte di un modello
comportamentale diffuso. Come abbiamo visto, secon-
do I'opinione comune, la pratica di masticazione & sta-
ta introdotta dai cacciatori-raccoglitori locali piuttosto
che dagli Xhosa. E chiaro che le persone che perpetra-
no una pratica culturale non sono necessariamente co-
loro che I'hanno generata. Lalbero di Catha edulis e il
suo utilizzo come stimolante furono assimilati dalla tra-
dizione e dalla cultura Xhosa locali come medicinale
(umthi, iyeza) e come simbolo di potere (amandla) e
probabilmente erano associati alla tribli amaNggika nel
periodo in cui si ristabili a Bolo nel corso del
diciannovesimo secolo. Tuttavia, nell’attuale consuetu-
dine linguistica xhosa dell’area, la parola Catha edulis
ha assunto il significato di un termine di rispetto
(ukuhlonipha), ancora oggi utilizzato dalle donne,
seppur inconsciamente.

La conoscenza locale ha implicazioni di tipo pratico,
poiché incorpora regole e risorse determinate attraverso
il significato e la legittimazione, che gli ‘agenti attivi’
(knowledgeable agents) perpetrano nella produzione e
nella riproduzione dell’azione sociale essendo allo stes-
so tempo il mezzo dell'integrazione sociale e della ri-

ELEUSIS 6-7 2002-2003

contraindicative for most naive users. A taste for chew-
ing Catha edulis is acquired only after long and persist-
ent use. Furthermore, the suggestion that chewing fresh
Catha edulis has a negative effect on libido is not sup-
ported by local evidence.

Long-time Bolo users tend to have large families and
fresh Catha edulisis widely regarded by male and female
users as a sexual analeptic. In fact, some traditional
healers cook up decoctions of fresh Catha edulis leaves
and African ginger [Siphonochilus aethiopicus
(Schweinf.) B. L. Burtt] as an analeptic to enhance male
sexual potency. Consuming dry and therefore
chemically degraded Catha edulis material has
contraindicative effects on male libido as it does on the
gastrointestinal tract, the brain and behaviour.

‘INDIGENOUS OR LOCAL KNOWLEDGE

The practices of some Xhosa farm tenants associated
with the chewing of fresh Catha edulis buds and shoots
(igqwaka, ikambi) for their stimulant effects and the
various other medicinal uses of parts of the tree or shrub,
is a good example of a local variant of knowledge and
culture referred to in the introduction of this paper.

The particular instance of knowledgeability under
consideration here, like the recursive social practices
giving rise to it and of which it is part, has an entirely
local provenience and though undoubtedly cultural, is
not part of a widespread pattern of behaviour. As we
have seen, the practice of chewing iggwaka is reputedly
of local hunter-gatherer rather than Xhosa origin.
Clearly, people who perpetuate a cultural practice are
not necessarily its originators.

The Catha edulis tree and its use as a stimulant were
assimilated into local Xhosa tradition and culture as a
medicine (umthi, iyeza) and token of power (amandia),
and were possibly associated with the amaNgqgika
chiefdom during its brief resettlement in Bolo during
the nineteenth century. Thus Catha edulis came to be
accorded a term of respect (ukuhlonipha) which, used
by women, is still part, albeit unconsciously, of local
Xhosa language practice in the area today.

Local knowledge has performative implications,
incorporating rules and resources focussed via
signification and legitimization, which knowledgeable
agents draw upon in the production and reproduction
of social action while, at the same time, being the means
of social integration and system reproduction. So, al-
though local knowledge is all dressed up in the cultural
wrappings of its users and indeed must be so, at least to
some extent, in order to be reproduced at all, it is not
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produzione del sistema. Quindi, benché la conoscenza
locale sia patrimonio culturale degli utilizzatori, ed &
giusto che sia cosi, almeno fino a un certo livello, per
venire riprodotta interamente, non pud essere solo sog-
gettiva o intersoggettiva. Da un punto di vista pratico,
tale tipo di tacita conoscenza comporta la reciprocita
tra le persone che utilizzano I'albero in determinati
modi e gli studiosi, che forniscono le ragioni scientifi-
che, a volte poco ovvie, che ne caratterizzano I'utilizzo.
La teoria della strutturazione, di cui fa parte il concetto
di conoscenza locale, sottolinea la forma specificamen-
te riflessiva della conoscenza degli attori o agenti socia-
li come parte costitutiva delle pratiche sociali che, ordi-
nate in modo ricorrente nello spazio e nel tempo, inve-
ce costituiscono sia I'oggetto che il soggetto sociale
(GIDDENS 1984). Nonostante tale conoscenza abbia
sempre un contesto culturale, la conoscenza in sé ha
sempre un utilizzo pit diffuso del suo contesto sociale
d’origine. Quindi, benché I'arbusto di Catha edulis sia
indigeno e le pratiche associate al suo utilizzo abbiano
una provenienza locale, tuttavia queste pratiche e la
conoscenza a esse associata sono state acquisite dagli
Xhosa e hanno una propria microstoria. Con 'aumen-
to della vendita e il consolidamento delle piccole pro-
prieta/fattorie nell’area e la spinta degli agricoltori xhosa
al di fuori del territorio, un processo graduale che va
avanti ormai da decenni, resta da vedere fino a che punto
le pratiche legate all'uso di Catha edulis sopravvive-
ranno.

1l termine ‘locale’ non verra mai enfatizzato abbastan-
za in questa discussione. E solo in prossimita delle sedi
di raccolta, principalmente lungo il fiume Kei e i suoi
affluenti, che alcuni Xhosa sono in grado di riconosce-
re gli esemplari freschi di Catha edulis e di indicare dove
crescono gli alberi e gli arbusti. Mentre nelle citta, come
Stutterheim o King’s Williams Town, la maggior parte
della gente, inclusi i guaritori tradizionali, non ¢ in grado
di identificare I'iggwaka, anche se alcuni ne conoscono
il nome.

Il consumo di Catha edulis & limitato alle localita in
cui crescono gli alberi e gli arbusti di conseguenza ¢ dif-
ficile generalizzare empiricamente le pratiche associate
al suo consumo a tutti gli Xhosa dell’Eastern Cape, sal-
vo che per gli Xhosa che risiedono vicino alle localita di
raccolta. Anche il modello culturale locale associato al
consumo dell’albero non sarebbe riproducibile nello
spazio e nel tempo se non grazie alle pratiche e all’azione
ricorrente dialcuni Xhosa esperti che lo consumano. Sono
la conoscenza, la scelta e la vicinanza che implicano I'ado-
zione di tali pratiche piuttosto che i diffusi modelli di com-
portamento, determinati culturalmente o ‘etnici’ A Bolo,
la componente di conoscenza associata all’utilizzo di
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merely subjective or even inter-subjective. On a practical
level, such tacit knowledge also attains mutuality
between the people who use the tree in certain ways and
investigators who supply the, sometimes not so obvious,
expert reasons affecting such usage.

Structuration theory, of which the concept of local
knowledge is part, emphasizes the specifically reflexive
form of the knowledgeability of social actors or agents
as constitutive in part of social practices which,
recursively ordered across space-time, in turn constitute
both subject and social object (GIDDENS 1984). Although
such knowledgeability always has a cultural context, the
knowledgeability itself also has a much wider
application or use than the cultural context of its origin.
So, although the Catha edulis tree is indigenous and the
practices associated with its use have a local provenience,
these practices and the associated knowledge were
nevertheless acquired by the Xhosa and have a micro-
history.

With the increasing sale and consolidation of farms
in the area and the drift of Xhosa farm tenants off the
land, a gradual process that has been going on now for
several decades, the extent to which local practices linked
to the use of Catha edulis will survive in Bolo remains
to be seen. The term ‘local’ cannot be emphasized
enough in this discussion. It is only in the proximity of
the picking sites, principally along the Kei River and its
tributaries, that some Xhosa people recognize fresh
Catha edulis specimens at all and can point out where
the trees and shrubs grow. While in town, like
Stutterheim or King William’s Town, many people
including traditional healers cannot identify iggwaka,
even though a few have heard it mentioned by name.

The utilization of Catha edulis is limited to the
localities in which the trees and shrubs grow and
therefore the practices associated with its use can
scarcely be generalized empirically to all the Xhosa of
the Eastern Cape, let alone to all the Xhosa residing in
the proximity of the picking sites. Even the local cultural
pattern associated with the utilization of the tree would
hardly be reproducible in space-time if not for the
recursive practices or agency of some knowledgeable
local Xhosa people who use it. Knowledge, choice and
propinquity are implicated in adopting these practices
rather than widespread, culturally determined or ‘ethnic’
patterns of behaviour.

The knowledge component associated with the local
use of Catha edulisin Bolo is considerable. It is not based
simply on a received tradition, but on actual first-hand
experience and practice. In fact, Bolo users manipulate
the received tradition of the hunter-gatherer origin of
the practices associated with the use of Catha edulis to









sue proprieta stimolanti costituisce indubbiamente una
pratica multi-etnica, simile alla diffusa pratica sociale
dibere il the o il caffe. Il punto € che non tutti i contesti
culturali in cui viene utilizzato possono essere descritti
esattamente come ‘indigeni’ e in altre aree geografiche
esistono prove che dimostrano un’acquisizione sociale
delle pratiche associate all’'uso di Catha edulis. Nello
Yemen del Nord, ad esempio, dove gli alberi di Catha
edulis furono originariamente importati dall’ Africa nel
quindicesimo secolo e successivamente coltivati per usi
commerciali, € stato necessario un processo lungo cin-
quecento anni o piu affinché la pratica di masticazione
di Catha edulis fosse culturalmente assimilata e cio ¢
chiaramente riflesso dal grado in cui la pratica ¢ stata
integrata nella cultura e nella vita quotidiana di questo
paese. Nel caso di Bolo, le pratiche che riguardano I'uso
di Catha edulis sono limitate ai localer delle zone peri-
feriche dove crescono gli alberi e che costituiscono an-
goli remoti nello spazio e nel tempo che interagiscono
con modesti gruppi del vicinato e con le loro pratiche
sociali. Con I'utilizzo dell’albero, le pratiche sociali ad
esso legate sono assimilate dalla cultura dei suoi ospiti.

I sistemi sociali e culturali sono altamente variabili,
nei termini del grado di ‘sistematicita’ che presentano e
raramente manifestano quell’unita riscontrabile nei si-
stemi fisici e biologici (GIDDENS 1984: 377). Benché
Catha edulis sia conosciuto con diversi termini in di-
versi contesti culturali, la conoscenza associata alla sua
masticazione, ovunque essa si manifesti, & riconoscibi-
le per chiunque abbia gia familiarita con la stessa prati-
ca in un altro contesto culturale. Inoltre, in quanto pa-
ese coltivatore, lo Yemen del nord ha la sua parte di pro-
blemi contestuali associati alla fornitura e alla doman-
da di Catha edulis fresco, ai crescenti prezzi di mercato
e alla diffusa poverta. Il consumo di Catha edulis nel-
Iarea di Bolo ¢ caratterizzato dalla preferenza per il suo
peculiare sapore amaro, per assaporare il quale vengo-
no effettuate ripetute escursioni nei boschi. I compo-
nenti vitaminici, minerali e tanninici di Catha edulis
fresco svolgono indubbiamente un ruolo tanto impor-
tante nella nutrizione dei consumatori xhosa quanto il
componente stimolante fenilalchilaminico, che forni-
sce I'energia richiesta per affrontare faticose attivita fi-
siche quali il pascolo e la transumanza del bestiame, la
tosatura delle pecore e la preparazione dei campi e dei
giardini per I'agricoltura di sussistenza in un ambiente
rurale isolato e a volte aspro.

Poiché Catha edulis favorisce I'adattamento biologi-
co a un clima caldo e asciutto, esso € cid che BRECKMAN
(1980) chiama una droga adattogena piuttosto che una
droga allucinogena, ‘psichedelica’ o ‘eccitante’.” Nei pro-
cessi delle pratiche associate al suo utilizzo e attraverso
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Yemeni culture and everyday life. In the Bolo case, the
practices involving the use of Catha edulisare associated
with peripheral locales where the trees grow and whick
constitute the blurred edges of space-time that interpen-
etrate small-scale neighbou-ring groups and their social
practices. With use of the tree, the social practices assoc
ated with it are gradually assimilated into the culture of
its hosts. Social and cultural systems are widely variable
in terms of the degree of ‘systemness’ they display and
rarely have the sort of internal unity found in physical
and biological systems (GIDDENS 1984: 377).

Although Catha edulis is known by different terms in
different cultural contexts, the knowledgeability
associated with chewing it is recognizable wherever it
occurs to anyone already familiar with the practice in
another cultural context. Furthermore, asa cultivating
country, north Yemen, for example, has its share of
contextual problems associated with the supply and
demand of fresh Catha edulis, escalating market prices
and widespread poverty

In the Bolo area, chewing Catha edulis involves a
preference for a distinctively bitter taste, which results
in foraging excursions in the bush to reproduce it. The
vitamin, mineral and tannin constituents of fresh Catha
edulis undoubtedly play as an important role in the diet
and nutrition of Xhosa users as the stimulating
phenylalkylamine component, which provides the
energy requirements forarduous physical activities, such
as herding and dipping livestock, shearing sheep and
preparing fields and gardens for subsistence agriculture,
in an isolated and sometimes harsh rural environment.

Since Catha edulis facilitates biological adaptation to
ahotanddry climate, it is what BREKHMAN (1980) terms
an adaptogen, rather than an hallucinogenic,
‘psychedelic’ or ‘rave’ drug.’” In the process and by means
of the practices associated with its use, the taste for Catha
edulis becomes a local cultural symbol for a valued, free
local resource which generates and reinforces social
relations: a local medium with a massage. As observed
earlier, chewing Catha edulis generates and reinforces
social relations in an isolated and dispersed local
community, like Bolo, lacking modern transport
facilities. Undoubtedly, the practice of chewing Catha
edulis serves similar social purposes in the cultivating
countries, like Kenya and north Yemen, for example, not
to mention the social activities of networks of migrants
from these countries working in foreign lands.

The concept of ‘indigenous knowledge systems’ would
be hard pressed to explain small-scale, local practices
of the sort described in this paper because it deals with
the patterning or systemic aspects of cultural traits,
rather than the micro-historical processes and practices
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di esse, I'attitudine per Catha edulis diventa un simbolo
culturale locale per una risorsa locale gratuita e prezio-
sa che genera e rinforza le relazioni sociali: un mezzo
locale con un messaggio. Come osservato precedente-
mente, la masticazione di Catha edulis genera e rinfor-
za le relazioni sociali in una comunita locale dispersa e
isolata come Bolo, in cui mancano i moderni mezzi di
trasporto. Sicuramente la masticazione di Catha edulis
esplica le stesse funzioni sociali in paesi coltivatori, come
ad esempio il Kenya e lo Yemen del nord, per non par-
lare delle attivita sociali delle reti di emigranti di questi
paesi che lavorano in nazioni straniere.

Il concetto di ‘sistemi di conoscenza indigeni’ sareb-
be alquanto forzato per spiegare pratiche locali su pic-
cola scala quali quelle descritte in questo articolo, per-
ché esso si riferisce agli aspetti relativi ai modelli e ai
sistemi delle caratteristiche culturali, piuttosto che ai
processi e alle pratiche micro-storiche che le generano
e le riproducono nello spazio e nel tempo. Ovviamente
tale prospettiva & empiricamente errata per cui ha delle
implicazioni profondamente negative ai fini della do-
cumentazione e della preservazione della conoscenza
locale perché, priva del concetto di azione, la teoria dei
sistemi indigeni non ¢ in grado di collegare il modello
o sistema culturale alle pratiche sociali che lo integrano
e lo riproducono in un contesto particolare. 1l signifi-
cato di azione umana e conoscenza, potrebbe apparire
chiaro di per sé in un contesto in cui la legislazione fos-
se motivata a documentare e preservare i ‘sistemi di co-
noscenza indigeni’. Allo stesso tempo, la documenta-
zione delle pratiche sociali sembra un esercizio inutile
se funge da mera fonte di informazioni per le forze
dell’ordine ai fini di proibire le pratiche documentate,
come avviene attualmente nei confronti del consumo
di Catha edulis da parte di pochi Xhosa in alcune spar-
se localita rurali dell’Eastern Cape.

Una conclusione inevitabile da trarre da questa ana-
lisi & che attribuire a pratiche locali del tipo descritto e
analizzato qui considerazioni meramente ‘indigene’,
qualsiasi cosa questo voglia dire nella pratica reale, pud
risultare come minimo fuorviante, se non addirittura
parte di uno schema ideologico o razziale. Soprattutto
nel concetto di ‘indigeno’si confonde la distinzione tra
il locale, il culturale e I'etnico in modo da oscurare la
conoscenza degli agenti umani, le scelte e i fini implicati
nelle pratiche sociali ricorrenti e i contesti e i processi
micro-storici che in primo luogo danno vita e riprodu-
cono tali pratiche.

La conoscenza associata all’utilizzo delle parti di
Catha edulis come medicinale e come stimolante nel
contesto locale su piccola scala di Bolo & basata tanto
sull’esperienza reale quanto sulla parola. Tale conoscen-
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giving rise to and reproducing them in space-time. Ob-
viously, such a perspective is empirically flawed and
therefore has profoundly negative implications for the
documentation and preservation of local knowledge
because in the absence of a conception of agency,
indigenous systems theory is unable to link the cultural
pattern or system with the social practices integrating
and reproducing it in a particular context.

The significance of human agency and knowled-
geability would appear to be self-evident in a context in
which legislation is being motivated to document and
preserve ‘indigenous knowledge systems’. At the same
time, the documentation of local practices seems a
pointless exercise if it merely serves as a source of infor-
mation for law enforcement to outlaw the practices so
documented, as presently appears to be the case with the
use of Catha edulisby some local Xhosa people in a few
scattered rural localities of the Eastern Cape. One inevi-
table conclusion to be drawn from this analysis is that
imputing purely ‘indigenous’ considerations, whatever
these might mean in actual practice, to local practices of
the sort described and analysed here must be mislead-
ing at the very least, if not part of an ideological or ra-
cialist agenda. Particularly if the conception of the ‘in-
digenous’ blurs the distinction between the local, cul-
tural and ethnic in such a way as to obscure the knowl-
edgeability of human agents, the choices and purposes
implicated in recursive social practices and the contexts
and micro-historical processes giving rise to and repro-
ducing such practices in the first place.

The knowledgeability associated with using parts of
Catha edulis as a medicine and stimulant in the small-
scale, local Bolo context is based on actual experience
as much as word of mouth. Such knowledgeability is
culturally generated and reproduced in and through the
recursive social practices of local Xhosa actors or agents
who utilize Catha edulis. By means of human agency,
the knowledgeability and social practices linked to the
use of Catha edulis are embedded in the locale in which
they are culturally valued and reproduced and thus are
entirely local.

Clearly, as used here, the terms indigenous and local
are not entirely synonymous or convergent theoretical
concepts. As applied to animals and plants, the term
‘indigenous’ implies innate characters. As applied to hu-
man knowledgeability and the social practices which re-
produce it, such usage evidently cannot go unchallenged
without considerable qualification. The term ‘local’, how-
ever, emphasizes the acquired nature of knowledge and
culture in the small-scale context of the localein which it
arises and is socially transmitted, distributed and repro-
duced through the practices of human agents.



za ¢ generata e riprodotta culturalmente nelle pratiche
sociali ricorrenti degli attori o agenti Xhosa che utiliz-
zano Catha edulis. Per mezzo dell’azione umana, la co-
noscenza e le pratiche sociali legate all’'uso di Catha
edulis sono incorporate nel locale in cui sono cultural-
mente apprezzate e riprodotte, sono quindi interamente
locali. Chiaramente, nel senso in cui vengono utilizzati
qui, 1 termini indigeno e locale non sono interamente
sinonimi o concetti che convergono teoreticamente. Se
riferito agli animali e alle piante, il termine ‘indigeno’
implica caratteristiche innate. Se riferito alla conoscenza
umana e alle pratiche sociali che la producono, tale uso
non puo non essere contestato se non con importanti
precisazioni. Ad ogni modo, il termine ‘locale’ pone I'en-
fasi sulla natura acquisita della conoscenza e della cul-
tura nel contesto su piccola scala del locale in cui ha
origine ed ¢ socialmente trasmesso, distribuito e ripro-
dotto attraverso le pratiche degli agenti umani.

CONCLUSIONE

Una delle intuizioni piu originali di George Simmel ¢
che ogni rivelazione ¢ allo stesso tempo un occultamento
(SIMMEL 1955). In parte, questa & una conseguenza del-
la natura del linguaggio, che per svelare, deve mettere
in evidenza e quindi concentrare 'attenzione su alcuni
aspetti e divergerla da altri, nel processo di tentare di
comprendere il messaggio nascosto.

Secondo la mia opinione il concetto di ‘sistemi di co-
noscenza indigena’ € un concetto a cui si ¢ data un en-
fasi mista. Chiaramente la conoscenza non ¢ ‘indigena’
come lo ¢ un albero, una pianta o un animale. In riferi-
mento alla flora o alla fauna, il termine ‘indigeno’, come
ho precisato precedentemente, nella lingua (inglese)
quotidiana ha connotazioni implicite a caratteristiche
innate. Ed & proprio in questo senso che il termine ‘in-
digeno’ risuona come ‘etnico’. Questo & un problema lin-
guistico inevitabile, difficile da aggirare ricorrendo a una
definizione concreta di ‘sistemi di conoscenza indige-
na, anche se ce ne fosse una. Ovviamente, come dimo-
strato dal caso analizzato in questo articolo, la cono-
scenza e I'azione umana sono acquisite e non innate.
Inoltre, da un punto di vista puramente empirico, la
‘conoscenza indigena’ non & necessariamente cosi siste-
matica come si suppone debba essere. Raramente la tota-
lita di tale conoscenza ¢ patrimonio di un’unica persona.
Anche altri possiedono i propri ‘pezzi di storia, che alla
fine, nel resoconto dell’etnografo, si presenta solo con una
minima parvenza di ordine e completezza.

In contrapposizione con il concetto di ‘sistemi di co-
noscenza indigeni’, quello di conoscenza locale non pre-
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CONCLUSION

One of Georg Simmel’s original insights is that every
revelation is, at the same time, a concealment (SIMMEL
1955). In part, this is a reflection on the nature of
language which, in order to disclose, must emphasize
and therefore focus attention on certain aspects, while
diverting attention from others, in the process of trying
to get the message across. In my opinion, ‘indigenous
knowledge systems’ is a concept which suffers from a
mixed emphasis.

Clearly, knowledge is not ‘indigenous’ in the same
sense as a tree, plant or animal. In reference to flora and
fauna, the term ‘indigenous) as I have previously pointed
out, has connotations implicit in everyday English usage
of innate characters. And it is precisely in this sense that
the term ‘indigenous’ resonates with ‘ethnicity’. This is
an unavoidable problem, linked to language usage,
which can hardly be remedied by recourse to a
substantive definition of ‘indigenous knowledge
systems’, even if there were one. Indeed, as the case
described and analysed in this paper clearly
demonstrates, human knowledgeability and agency are
acquired and not innate. Furthermore, from a purely
empirical perspective, ‘indigenous knowledge’ is not
necessarily as systematic as it is assumed to be. Rarely is
all such knowledge the possession of one person. Others
have their own ‘shreds and patches’ of the story, which
only presents itself, finally, with some modicum and
semblance of order and completeness, in the
ethnographer’s write-up.

In contradistinction to the concept of ‘indigenous
knowledge systems’, local knowledge makes no
unwarranted ‘systemic’ assumptions. At the same time,
local knowledge is a philosophical notion grounded in
structuration theory (GIDDENSs 1984), which constitutes
a published work and, as such, is part of the public
domain and therefore available for intellectual scrutiny
and criticism. As far as ‘indigenous knowledge systems’
are concerned, we await a more definitive explication
and application of the concept in a detailed case study.

Structuration theory gives not undue emphasis to the
problems of human knowledgeability and agency in the
reproduction of social and cultural practices in space-
time. It is important not to obscure the trajectory of
movement of local knowledge - where it comes from
and goes to - because that, as I have shown in connection
with the origin of local Xhosa practices linked to the
use of Catha edulis at Bolo, is intrinsic to an
understanding of the history of local knowledge.

A fundamental insight of structuration theory relevant
here is that if local knowledge survives the tests of time, it
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suppone assunti sistemici non garantiti. Allo stesso tem-
po, la ‘conoscenza locale’ ¢ una nozione filosofica basa-
ta sulla teoria della strutturazione (GIDDENS 1984), che
costituisce una pubblicazione, in quanto tale di domi-
nio pubblico e dunque disponibile all’analisi e alla cri-
tica intellettuale.

Per quanto riguarda i ‘sistemi di conoscenza indige-
na’ ci aspettiamo sia una spiegazione che un’applica-
zione piu definitive del concetto nello studio di un caso
dettagliato. La teoria della strutturazione non attribui-
sce la dovuta importanza ai problemi della conoscenza
e dell’azione umana nella riproduzione delle pratiche
sociali e culturali nello spazio e nel tempo. E importan-
te non oscurare la traiettoria del movimento della co-
noscenza umana — da dove viene e dove va — poiché
questa, come ho dimostrato in connessione all'origine
delle pratiche locali xhosa associate allutilizzo del Catha
edulis a Bolo, ¢ intrinseca alla comprensione della sto-
ria della conoscenza locale.

Un’intuizione fondamentale della teoria della
strutturazione importante in questo contesto ¢ che se
la conoscenza locale sopravvive alle prove del tempo
questo accade principalmente perché essa ha un signi-
ficato pratico nelle attivita di routine quotidiana degli
agenti o attori umani. Cid nonostante rimane un pre-
occupante interrogativo: quante delle pratiche cultura-
li cosiddette ‘tradizionali’che persistono ancora oggi nel
nuovo Sud Africa possano essere descritte come vera-
mente diffuse, compresa la piccola proprieta terriera,
sul punto di venire re-inventata storicamente come par-
te del governo locale e a che livello tali pratiche siano
gia diventate pratiche locali su piccola scala, del tipo
discusso e analizzato in questo articolo. Linterrogativo
non & semplicemente di natura retorica e, al pari del
concetto di conoscenza locale, ha una rilevanza empirica
ai fini della ricerca etnografica futura.

NOTE

1 - Nello Yemen del nord, la masticazione del gat—il termine
arabo utilizzato per le foglie e i germogli di Catha edulis —
costituisce uno svago culturale e un passatempo ricreativo
par excellence (KENNEDY 1987). Esso coinvolge, in momenti
diversi, la maggior parte della comunita ed ¢ strettamente
collegato all’attivita della vita quotidiana. Il gat & uno stimo-
lante istituzionalizzato utilizzato per scelta dagli artigiani, dai
commercianti, dai tassisti, dagli autisti di autobus, dagli agri-
coltori, dagli operai, dalle casalinghe e perfino dagli studenti
universitari per ridurre la fatica fisica. Il gat viene masticato
durante tutti gli avvenimenti sociali importanti come sim-
bolo di reciprocita e rispetto, dalle riunioni politiche ai ma-
trimoni e ai funerali. La sua influenza si fa sentire perfino
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does so primarily because it has practical significance in
the routine everyday activities of human actors or agents,
Nevertheless, the nagging question remains how many
so-called ‘traditional’ cultural practices which still persist
in the new South Africa today can be described as truly
mainstream, including the chieftainship which is on the
brink of being historically reinvented as a part of local
government, and to what extent these have already be-
come small-scale, local practices of the sort described and
analysed here. The question is not merely rhetorical and,
like the concept of local knowledge, it has empirical rel-
evance for future ethnographic research.

NOTES

1 - In north Yemen chewing gat - the Arabic term for Catha
edulisleaves and shoots - is a cultural pursuit and recreational
past-time par excellence (KENNEDY 1987). It includes, at one
time or another, most people in the community and is
interwoven into the fabric of everyday life. Qat is the
institutionalized stimulant of choice used by craftsmen,
traders, taxi and bus drivers, farmers, labourers, housewives
and even university students to reduce physical fatigue. As a
symbol of social reciprocity and respect, gat is chewed at all
important social gatherings from cabinet meetings to
weddings and funerals. Its influence is even felt in the
distinctive style of Yemeni architecture and poetry. In north
Yemen, any social occasion is an excuse for chewing gat - a
practice which has not escaped the notice of the un special
standing committee on drug abuse (SHAHANDEH et al. 1983).
Household budgets are sometimes depleted and proper
nutrition neglected in order to afford to buy a regular daily
supply at market (KENNEDY 1987; WEIR 1985). Thus, gat also
influences the structure of economic life and the perception
of reality. Interestingly, in north Yemen, there is a widespread
folktale that relates the discovery of Catha edulis to a herder,
who apparently noticed the stimulant effects in his goats
(KRIKORIAN 1984). In cultivating countries, such as Kenya
and north Yemen, chewing Catha edulis has been associated
with deleterious side-effects ranging from anorexia, consti-
pation, insomnia and sexual impotency to toxic psychosis.
However, in both Kenya and Yemen, there were concerted
legislative efforts during the twentieth century to prohibit
production, trade and consumption, with the result that many
horror stories of harm were purposely spread by the authori-
ties. Governments are becoming more sensitive in handling
issues relating to consumption (KRIKORIAN 1984: 158).

2 - Professor A. KRIKORIAN points out that the loud and
boisterous behaviour of Yemeni migrants in Brooklyn, New
York after consuming large amounts of whiskey to nullify the
stimulant effects produced by chewing Catha edulis is
considered more problematic to local law enforcement than
the use of the plant material per se (personal communication,

1993).



nello stile distintivo dell’architettura e della poesia yemenite.
Nello Yemen del nord, ogni avvenimento sociale diventa una
scusa per la masticazione del gat — una pratica non sfuggita
al Comitato Straordinario delle Nazioni Unite per I’ Abuso di
Droga (SHAHADEH et al. 1983). A volte i budget familiari ven-
gono esauriti per poter acquistare al mercato una scorta quo-
tidiana sufficiente, a scapito di una nutrizione appropriata
(KENNEDY 1987; WEIR 1985). Di conseguenza, il qat influenza
la struttura della vita economica e la percezione della realta.
E interessante notare che nello Yemen del nord esiste una nota
storiella popolare che attribuisce la scoperta di Catha edulis
a un pastore, che probabilmente ne noto gli effetti stimolanti
sulla sua capra (KRIKORIAN 1984). Nei paesi coltivatori, come
il Kenya e lo Yemen del nord, la masticazione di Catha edulis
¢ stata associata ad effetti collaterali deleteri, che vanno
dall’anoressia alla stitichezza, all'insonnia e all'impotenza
sessuale fino alla psicosi tossica. Comunque, nel corso del
ventesimo secolo, sia in Kenya che nello Yemen del nord, ci
sono state diverse iniziative legislative concordi ai fini di proi-
birne la produzione, il commercio e il consumo, che porta-
rono le autorita a diffondere intenzionalmente svariate storie
di orrori e di disgrazie. I governi stanno acquistando sempre
maggiore sensibilita nei confronti dei problemi relativi al con-
sumo (KRIKORIAN 1984: 158).

2 - Il professor A. KRIKORIAN sottolinea che il comportamento
violento e rumoroso degli emigrati yemeniti a Brooklyn, New
York, dopo il consumo di grandi quantita di whisky per an-
nullare gli effetti stimolanti prodotti dalla masticazione di
Catha edulis, & considerato piu problematico dell’uso della
pianta per se dalle forze dell’ordine locali (comunicazione
personale, 1993).

3 - Le varieta di Catha edulis del Kenya e dello Yemen del
nord probabilmente contengono una quantita maggiore di
catinone e quindi sono pil1 potenti di quelle dell’Eastern Cape.
Future ricerche chimiche sul materiale dell’Eastern Cape
avranno il compito di spiegarne la composizione in termini
quantitativi.

4 -Un agricoltore della Henderson Valley, mostrandomi un
esteso bosco di alberi di Catha edulis in una collina vicina,
mi ha raccontato come suo padre abbia tentato per ben
trent’anni di sradicare gli alberi tagliandoli e bruciandoli.
Tuttavia, dopo le piogge, gli alberi crescevano piii robusti di
prima. In alcune localita, alcuni utilizzatori Xhosa stimolano
la crescita stagionale tagliando e bruciando gli alberi durante
la stagione secca. Gli alberi di Catha edulis si riproducono
per mezzo di semi alati, fatti circolare dal vento e attraverso
giovani ramoscelli che germogliano direttamente dal fittone.
I germogli crescono rapidamente nei suoli erosi e sui terre-
ni da pascolo sui pendii delle colline, inariditi e impoveriti
dai numerosi pascoli, aiutano a stabilizzare il terreno super-
ficiale e stimolano la ricrescita del manto di terra e dell’erba.
I fittoni degli alberi sono muniti di polloni che riescono a
penetrare nei pezzi di roccia sepolti a una certa profondita,
dove assorbono I'acqua ricca di minerali accumulatasi nelle
cavita cosi prodotte. Il legno di Catha edulis & molto asciut-
to e duro ed & utilizzato dagli Xhosa locali per cingere gli
steccati dei giardini e dei campi perché & risaputo che resiste
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3 - Kenyan and north Yemeni Catha edulis cultivars prob-
ably contain more cathinone and therefore are more po-
tent than the Eastern Cape varieties. Future chemical research
on Eastern Cape material should try to make that clear in
quantitative terms.

4 - Showing me an extensive grove of Catha edulis trees on a
nearby hillside, a farmer in the Henderson Valley told me that,
for thirty years, his father tried to eradicate them by slashing
and burning. After the rains, however, the trees grew stronger
than before. At some sites, Xhosa users potentiate seasonal
growth by slashing and burning during the dry months. Catha
edulis trees propagate by winged seeds, which tend to be
circulated by the wind, and saplings, which sprout directly
from the tap root. Saplings generate rapidly in eroded soil on
over-grazed and/or drought stricken pastures on hill slopes
and help to stabilize the top soil and restore the re-growth of
ground cover and grasses. The tap roots of the trees are
equipped with suckers which penetrate buried chunks of
rock to some depth, where they soak up the mineral rich
water which collects in the cavities so produced. The timber
of Catha edulis is very dry and hard and is used by local
Xhosa people as fencing poles for gardens and fields be-
cause it reputedly withstands burning in veld fites.

5 - KENNEDY (1987) recounts the amusing anecdote of the
north Yemeni professor, who joined his research team. After
chewing with his research colleagues, he became extremely
talkative and so repeatedly procrastinated he could experience
no effect that it became painfully obvious to all he was
profoundly affected.

6 - “Addressing The Problem Of The Drug Qat Being
Exported From Countries Whose Legislation Allows For This
Plant To Be Grown, Sold And Consumed Locally, To
Countries Whose Legislation Prohibits This” by Ms Anita le
Roux, of the Chemistry Unit, National Forensic Science
Laboratory, South African Police Service, Silverton. The paper,
a copy of which was obtained on the Internet, was apparently
presented at a conference in Durban in December 2001.
Although the document ostensibly deals with recent problems
concerning the sap and air-freighted or transported
consignments of Catha edulisinto or in the country involving
illegal Somalia immigrants, it is also explicitly seeking to lobby
support for outlawing the long-standing, albeit small-scale,
practice of some local Xhosa people, who utilize the tree in a
few scattered rural localities in the Eastern Cape. However,
not only is Catha edulis so widely distributed as to make it
difficult to police in practice, it is also a rather unique Eastern
Cape medicinal tree which, along with the local practice
linked to its use, needs to be conserved rather than uprooted.
The decision of the Medicines Control Council not to list
Catha edulis by name but to schedule its refined extracts in
the South African Drug Trafficking Act of 1992 was taken
advisedly and is well considered. The Council recognizes that
Catha edulis has been used for its medicinal properties by
local people in Africa for a long time. Banning the indigenous
tree is considered to seriously threaten its conservation status.
Although some would argue that its conservation status is
already threatened by local practices linked to its use, this is
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al fuoco degli incendi delle praterie.

5 - KENNEDY (1987) racconta il divertente aneddoto sul pro-
fessore dello Yemen del nord che si uni al suo gruppo di ri-
cerca. Dopo aver masticato con i suoi colleghi ricercatori, di-
ventd molto comunicativo e ripeteva talmente spesso di non
sentire alcun effetto, che alla fine diventd tristemente ovvio a
tutti quanto invece lo stesse sperimentando.

6 - Riguardo al “Problema relativo all’esportazione della droga
qat dai paesi che permettono la coltivazione, la vendita e il
consumo locale ai paesi che lo proibiscono” di Ms Anita le
Roux, della Chemistry Unit, National Forensic Science
Laboratory, South African Police Service, Silverton. L'artico-
lo, una copia del quale & disponibile su Internet, & stato pro-
babilmente presentato alla conferenza di Durban nel dicem-
bre del 2001. Benché il documento ufficialmente tratti dei re-
centi problemi che concernono il sap e i carichi e le consegne
aeree di Catha edulis nei paesi in cui si trovano gli immigrati
somali, esso tenta anche esplicitamente di ottenere un soste-
gno per proibire I'antica pratica di alcuni Xhosa locali, seppur
su piccola scala, che utilizzano I’albero in alcune sparse loca-
lita rurali nell’Eastern Cape. Tuttavia, Catha edulis non solo
¢ distribuito cosi diffusamente da rendere cio difficile da at-
tuare in pratica per la polizia, ma esso & anche un albero me-
dicinale unico dell’Eastern Cape che, insieme alle pratiche
locali associate al suo utilizzo, dovrebbe essere conservato
invece che sradicato. La decisione del Medicines Control
Council di non mettere Catha edulis in elenco per nome ma
di schedare i suoi estratti raffinati nel South African Drug
Trafficking Act del 1992, ¢ stata presa in debita considerazione
e apprezzata. Il Consiglio riconosce che Catha edulis & stato
utilizzato in Africa dalle popolazioni locali per le sue pro-
prieta medicinali per lungo tempo. Proibire I'albero indige-
no ¢ considerato una seria minaccia per il suo stato di con-
servazione. Anche se qualcuno potrebbe affermare che il suo
stato di conservazione sia gia minacciato dalle pratiche locali
associate al suo utilizzo, questo & ben lontano dall’essere vero.
La popolazione locale, sia alcuni Xhosa che alcuni agricolto-
ri Bianchi che fanno uso dei prodotti dell’albero, hanno un
interesse legittimo a sostenerne l'utilizzo. A maggior ragione
nel caso in cui fossero autorizzati al commercio di alcuni pro-
dotti dell’albero, come ad esempio una tisana preparata con
le foglie e i germogli. Infatti, una tisana dal contenuto chimi-
co omeopatico, mantiene tutte le proprietd medicinali del
materiale fresco, soprattutto i suoi effetti broncodilatatori ed
¢ efficace per il trattamento di dolori al petto e di sinusiti. Un
altro problema ¢ costituito dal fatto che, benché il catinone
sia difficile da estrarre da Catha edulis, la catina & relativa-
mente semplicé da estrarre e sembra che possa essere utiliz-
zata come un allopata del catinone, molto pili potente del
catinone, chiamato meta-catinone, che assomiglia al catinone
solo per il nome mentre le strutture chimiche delle due so-
stanze sono piuttosto diverse, come i loro effetti. Tuttavia, &
la norpseudoefedrina ottenuta farmacologicamente che vie-
ne generalmente usata come materiale di base per produrre
rifornimenti illegali di meta-catinone, piuttosto che la catina
o gli estratti di catina ottenuti da Catha edulis. Esso & cono-
sciuto perché induce rapidamente alla tolleranza, con conse-
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far from being the actual case. The local people, some Xhosa
as well as white farmers who make use of the products of the
tree, have a vested interest in its sustainability. This would be
even more the case if they were permitted to transact
commerce in certain products of the tree, such as, for example,
a herbal tea prepared from its leaves and shoots. In fact, a
herbal tea, with homeopathic chemical content, retains all the
medicinal properties of the fresh material, particularly its
bronco-dilating effects, and is efficacious in the treatment of
chest complaints and sinusitis. Another problem is that
although cathinone is difficult to extract from Catha edulis,
katin or cathine is relatively easy to extract and this apparently
can be used as raw material to produce a synthetic enantiomer
of cathinone, many times more potent than cathinone, called
meth-cathinone, which bears a resemblance to cathinone in
name only and the chemical structures of the two substances
are quite dissimilar as are their effects. However,
pharmaceutically obtained norpseudoephedrine is generally
used as the base material to produce illegal supplies of meth-
cathinone, rather than katin or cathine extracts from Catha
edulis. Meth-cathinone is a substance widely abused by
schoolchildren in Britain and the United States. It is known
to induce rapid tolerance, with ensuing toxic psychosis, and
it is easily made by adolescents with some knowledge of high
school chemistry (cf. http:\\www.erowid.org.). So, although
fresh Catha edulisis not likely to induce any discernible effect
in naive users (and I suspect this finding can be replicated
experimentally in the laboratory), such as schoolchildren, for
example, meth-cathinone already has a reputation and use
among schoolchildren. Concerning the Somalia arrested in
Stutterheim in April 2000 for possessing 127 kg of fresh Catha
edulis leaves, the charges were subsequently dropped for the
simple reason that said Somalian was in possession of a
permit issued by the Department of Agriculture to import
50 kg of said material. So, notwithstanding the fact that
Parliament’s Safety and Security Committee reported that
illegal consignments of gat had been confiscated in greater
quantities than any other ‘drug’ at Johannesburg International
Airport in 1999, at least one permit was issued by the
Department of Agriculture during the same period to a
Somalian to import said material into South Africa. Evidently,
there are people in contemporary South Africa other than
law enforcement officials consulting the Drug Trafficking Act
of 1992. The conclusion to be drawn from this is that either
the Minister of Agriculture did not attend Parliament and
knew nothing about its proceedings or that, as commonly is
the case, the one hand of government did not know what the
other hand was doing. Presently, in Stutterheim alone, there
are five cases involving alleged trafficking in Catha edulis
pending to be brought before the courts. Four cases involve
Somalians, while the fifth involves two female Xhosa
schoolteachers, who apparently were only transporting the
material for an entrepreneur. Up to the present, there has been
no successful prosecution of anyone on charges of trafficking
in Catha edulis in South Africa. This is not surprising,
considering the way in which the law in question is framed
and which, according to the Registrar of Medicines at the



guente psicosi tossica ed ¢ facile da preparare per gli adole-
scenti con un minimo di conoscenza della chimica della scuola
superiore (cfr. http:\\www.erowid.org). Quindi, benché Catha
eduls fresco non sembri provocare alcun effetto stimolante
sugli utilizzatori inesperti (e credo che questa scoperta possa
essere ripetuta in via sperimentale in laboratorio), come ad
esempio gli studenti, il metacatinone ¢ invece gia conosciuto
ed utilizzato da essi. Riguardo al caso del somalo arrestato a
Stutterheim nell’aprile del 2000 per il possesso di 127 kg di
foglie fresche di Catha edulis, le accuse a suo carico caddero
in un secondo momento perché il suddetto somalo era in
possesso di un permesso per I'importazione di 50 kg dello
stesso materiale rilasciato dal Dipartimento dell’Agricoltura.
Percio, non negando il fatto che il Parliament’s Safety and
Security Commiteeha comunicato che nel 1999, nell’aeroporto
nazionale di Johannesburg siano stati confiscate quantita di
qat superiori a quelle di ogni altra droga, almeno un permes-
so per 'importazione del suddetto materiale in Sud Africa ¢
stato rilasciato dal Dipartimento dell’ Agricoltura a un somalo
durante lo stesso periodo. Probabilmente ci sono altre perso-
ne nel Sud Africa contemporaneo che hanno consultato I At-
to sul Traffico delle Droghe del 1992 oltre alle forze dell’ordi-
ne. Le conclusioni che si possono trarre da cid sono le se-
guenti: o il Ministro dell’Agricoltura non era solito frequen-
tare il Parlamento e non era quindi al corrente dei procedi-
menti parlamentari in atto, oppure, e questo credo sia il caso,
una parte del governo non sapeva cosa stesse facendo l’altra
parte. Attualmente, solo a Stutterheim esistono cinque casi
che riguardano il sostenuto traffico di Catha edulis e che sono
in attesa di essere portati davanti alla corte. Quattro di questi
casi riguardano accusati somali mentre il quinto riguarda due
donne Xhosa insegnanti che probabilmente stavano solo tra-
sportando il materiale per un venditore. Fino ad oggi non c’¢
stata alcuna condanna effettiva per nessun accusato di traffi-
co di Catha edulis in Sud Africa. Questo non deve sorpren-
dere se si considera il modo in cui la legge in questione ¢ strut-
turata e che, secondo il Segretario dei Medicinali del Medicines
Control Council di Pretoria, fu originariamente creata allo
scopo di controllare la raffinazione del catinone del Catha
edulis, piuttosto che 'uso e il commercio locale della pianta e
dei suoi prodotti. In ogni caso, tutti i prodotti vegetali in fu-
turo dovranno adeguarsi alle norme redatte dal Medicines
Control Council. Durante il vuoto legislativo creato intorno
all'uso locale di Catha edulis negli ultimi anni con gli arresti
delle suddette persone per traffico di droga, la stazione di
polizia di Bolo ha apparentemente condotto un ‘grosso com-
mercio’ di Catha edulis. Se & semplicemente la questione de-
gli ‘effetti psicotropici’ che determina I'approccio della sap
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Medicines Control Council in Pretoria, was originally in-
tended to control the refining of cathinone from Catha edulis
rather than local use of and commerce in Catha edulis or its
products. In any case, all herbal products will in future have -
to comply with guidelines laid down by the Medicines Con-
trol Council. During the legal hiatus created round the local
use of Catha edulis in recent years with the arrests of the
above persons on drug trafficking charges, the Bolo Police
Station has apparently conducted a “roaring trade” in fresh
Catha eduls. If it is merely a question of ‘psycho tropic effect’
underlying the approach of the sap to the local use of Catha
edulis, then it must be recognized by the forensic scientists
involved in law enforcement that most herbal materials induce
psycho tropic effects including household spices, such as
Nutmeg, and trees, like Sutherlandia currently used to treat
certain symptoms of HIV/AIDS: it is merely a question of
dosage.

7 - The Daily Dispatch in East London recently described
Catha edulis as “an hallucinogenic herb like Cannabis sativa”,
which it is not.

MANTON HIRST

Amathole Museum, Po BOX 1434

King William’s Town 5600, South Africa
mantonh@amathole.org.za
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solamente una questione di dosi.

7 -1l Daily Dispatch nella East London recentemente ha de-
scritto Catha edulis come “una pianta allucinogena simile alla
Cannabis sativa’, il che non ¢ vero.
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GIORGIO SAMORINI

IL CULTO BYERI DEGLI ANTENATI E LA PIANTA PSICOATTIVA ALAN (ALCHORNEA
FLORIBUNDA) FRA 1 FANG DELUAFRICA EQUATORIALE OCCIDENTALE

THE ANCESTORS’ CULT BYERI AND THE PSYCHOACTIVE PLANT, ALAN (ALCHORNEA
FLORIBUNDA) AMONG THE FANG OF WESTERN EQUATORIAL AFRICA

RIASSUNTO — Sino alla prima meta del xx secolo le tribu Fang utilizzavano la pianta allucinogena alan [Alchornea floribunda
Miill-Arg. (Euphorbiaceae)] nel corso dei riti di iniziazione del Byeri, un culto degli antenati che prevedeva la conservazione e
'adorazione dei teschi degli antenati. L'affermazione — pit1 volte riportata nella scarsa letteratura sul Byeri — della scomparsa di
questo culto e della sua totale sostituzione con il Buiti (la “religione dell’iboga”) non ¢ corretta. In forma modificata e semplificata
questo culto continua a essere praticato presso i giovani Fang, come comportamento di rafforzamento dei valori tradizionali.
Anche 'opinione comune fra gli Occidentali, che vede I'iboga [ Tabernanthe iboga Baill. (Apocynaceae)] come la “pianta degli
antenati’, ¢ imprecisa: ¢ 'alan la vera e originaria “pianta degli antenati”. Nell’articolo sono riuniti e discussi i dati etno-
antropologici sul Byeri e i dati etnobotanici sull’ alan, compresi quelli raccolti dall’autore nel corso delle sue indagini in Gabon.

RESUMEN — “El culto de los antepasados Byeri y la planta psicoactiva alan (Alchornea floribunda) entre los Bantus del Africa
Ecuatorial Occidental”. Hasta la primera mitad del siglo xx los grupos culturales de la etnia fang utilizaban la planta alucin6gena
alan [Alchornea floribunda Mull-Arg. (Euphorbiaceae)] en los ritos inicidticos del Byeri. Se trata de un culto centrado en la
conservacion y adoracion de las calaveras de sus antepasados. Con frecuencia se habla de la desaparicion del este culto Fang y de
su total substitucion por el Buiti (la «religion de la iboga»), pero tal hecho es incorrecto y probablemente se debe a la escasa
literatura existente sobre el Byeri. Aunque de forma modificada y simplificada, la practica del culto Byeri se mantiene entre los
jovenes fang como elemento cultural que viene a reforzar sus valores identitarios tradicionales. Por otro lado, también es errénea
la opinién, comun entre especialistas occidentales, sobre el hecho de ver la iboga [ Tabernanthe iboga Baill. (Apocynaceae)] como
la “planta de los antepasados”. El alan es la verdadera «planta de los antepasados» entre los Fang. En el presente articulo se
retnen y discuten algunos datos antropoldgicos sobre el Byeri y datos etnobotanicos sobre el alan, incluyendo la informacion
recolectada por el autor en sus investigaciones de campo en Gabon.

SUMMARY - Ever since the first half of the 20™ century, the Fang tribe have used the hallucinogenic plant called alan [Alchornea
floribunda Mull-Arg. (Euphorbiaceae)] in their Byeri initiation ceremonies. Byeri was a cult of ancestors that involved the
conservation and worship of the ancestors’ skulls. The assertion that this cult has disappeared and had been totally replaced by
the Bwiti (the “iboga religion”), is incorrect, even though this has been stated many times in the somewhat limited literature on
the Byeri cult. This cult continues to be practised by today’s younger Fang members in a modified, simplified form, as a way of
reviving traditional values. Even general opinion among Westerners, who see the iboga [ Tabernanthe iboga Baill. (Apocynaceae))
as the “ancestors’ plant’, is imprecise: the alan is the real, original “ancestors’ plant”. This article will bring together and discuss
the ethno-anthropological data on the Byeri as well as ethno-botanical data on the alan, including the data collected by the
author during his research in Gabon.
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INTRODUZIONE

Nel corso dei miei studi sul campo e sulla documenta-
zione letteraria inerente il culto religioso del Buiti, dove
¢ utilizzata la radice allucinogena dell’iboga
(Tabernanthe iboga Baill., Apocynaceae) come inebriante
sacramentale, ho incontrato con una certa frequenza la
conoscenza di un’altra pianta psicoattiva, utilizzata spe-
cialmente dai Fang del Gabon, della Guinea Equatoriale
e del Camerun. Chiamata dai Fang alan, o nella sua for-
ma plurale melan, questa pianta ¢ stata identificata come
Alchornea floribunda Mull-Arg., (Euphorbiaceae). Come
nel caso dell’iboga, ¢ la scorza della radice la parte uti-
lizzata per indurre stati visionari.

I Fang utilizzavano I'alan nei riti di iniziazione del
culto del Byeri, un culto degli antenati che prevedeva la
conservazione e 'adorazione dei teschi degli antenati.
Questo culto ¢ diffuso presso diverse tribu africane ed &
piuttosto comune fra quelle che vivono lungo il fiume
Ogooué, nel Gabon. Anche presso gli Eshira, una tribut
del Gabon centrale, esisteva ed esiste tutt’ora un culto
degli antenati in cui ¢ usato 'alan. Con il nome di
niando, la medesima pianta ¢ usata come inebriante
nello Zaire, non in contesti rituali religiosi, ma appa-
rentemente con scopi “ricreativi’.

Verso la fine del secolo x1x, i Fang intrapresero una
lunga migrazione che, seguendo una rotta nord/sud o
nord-est/sud-ovest, li porto nelle regioni del Gabon set-
tentrionale, dove vivono attualmente. Essi giunsero in
Gabon con il culto del Byeri, trasportando con loro i
crani degli antenati; in questo nuovo territorio ebbero
modo di conoscere il Buiti tradizionale dei Mitsogho,
che era stato creato da non molto tempo grazie alla co-
noscenza dell’iboga ricevuta dai Pigmei; essi incontra-
rono anche il Cristianesimo missionario e, con una sor-
prendente e complessa opera di sincretismo, elabora-
rono un nuovo culto, il Buiti sincretico o Buiti Fang, in
cui rientrano componenti del vecchio culto degli ante-
nati Byeri, del Buiti tradizionale e del Cristianesimo (cfr.
SAMORINTI 1993, 1995, 1997, 1997/98).

Del culto del Byeri non conosciamo molto. Praticato
dai soli uomini e mantenuto rigorosamente segreto,
pochissimi studiosi sono riusciti ad ottenere informa-
zioni in merito. Anche per quanto riguarda la pianta
dell’alan, 1 dati continuano a essere scarsi, soprattutto
negli aspetti farmacologici e dei suoi effetti sulla mente.

Nel presente articolo ho radunato i dati etno-antro-
pologici che ho finora incontrato, basandomi su una
documentazione bibliografica che parte dalla fine del
secolo x1x, aggiungendo alcuni dati raccolti nel corso
delle mie indagini sul campo.
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INTRODUCTION

In the course of my field studies and in the literary
documentation concerning the Bwiti religious cult,
which talks about the use of the hallucinogenic roots
of the iboga (Tabernanthe iboga Baill., Apocynaceae)
being used as a sacramental intoxicant, I have frequently
come across mention of another psychoactive plant,
used, in particular, by the Gabon Fang from Equatorial
Guinea and Cameroon. The Fang called it alan, or melan
its plural. The plant has been identified as Alchornea
floribunda Mill-Arg., (Euphorbiaceae). As with the
iboga, the root bark is used to induce visions.

The Fang used the alan in the ceremonies for
initiation into the Byeri cult — an ancestors’ cult that
involved the conservation and worship of the ancestors’
skulls. This cult is widespread among various African
tribes and is very common among those living along
the Ogooué River in Gabon. Even among the Eshira, a
tribe in central Gabon, an ancestors’ cult existed (and
still exists today) that used alan. The very same plant is
used as an intoxicant in Zaire, where it is known by the
name niando, although not in the context of religious
rituals - apparently it is used for “recreational” purposes.

Towards the end of the 19" century, the Fang
embarked upon a lengthy migration. Following a north/
south or north-east/south-west route, they reached the
northern regions of Gabon, where they still live today.
Bringing their ancestors’ skulls with them, they brought
the Byeri cult to Gabon. It was in this new territory that
they had the opportunity to meet the traditional
Mitsogho Bwiti. The Mitsogho Bwiti had been created
a short time before, thanks to knowledge regarding the
iboga from the Pygmies. They also came into contact
with missionary Christianity and, through a surprising
and complex process of syncretism, they developed a
new cult — the syncretic Bwiti or Bwiti Fang — which
combines elements from the Byeri ancestors’ cult, the
traditional Bwiti and Christianity (cf. SAMORINT 1993,
1995, 1997, 1997/98).

Not a lot is known about the Byeri cult as it is practised
exclusively by men and kept strictly secret; very few
researchers have managed to obtain any information
about it. The alan plant is mentioned in the more
detailed ethnobotanical encyclopaedic works (0TT 19965
RATSCH 1998; SCHULTES and HOFMANN 1983), but the
details are still very scant, particularly with reference to
pharmacological issues and the effects of the plant on
the mind.

This article has brought together the ethno-
anthropological data I have collected up to now, using,
as a basis, bibliographic documentation from the end



Fig. 1-Statua del Byeri, legno, 32 cm in altezza (Museum d’Histoire
Naturelle, Rouen, France, da LABURTHE-TOLRA et al., 1997, p. 36).

Byeri statue, wood, 32 ¢m high (Museum d’Histoire Naturelle,
Rouen, France, from LABURTHE-TOLRA et al., 1997, p. 36)

IL CULTO DEI CRANI DEGLI ANTENATI

Il culto dei crani sembrerebbe essere molto antico pres-
so i Fang. Potra aver subito nel corso del tempo delle
trasformazioni, ma parrebbe comunque certo che il
Byeri era presente fra i Fang da molto tempo prima del-
'ondata migratoria ch’essi intrapresero verso la fine del
X1X secolo.

Sembrano esservi scarsi accenni al culto dei crani e
del Byeri presso i Fang in alcune testimonianze della
fine dell’Ottocento.

Durante il secondo viaggio di SAVORGNAN DE BRAZZA
(1880), un suo collaboratore, Léon Guiral, ebbe I'op-
portunita di incontrare gruppi del fronte migratorio
fang degli Ossyeba. Nei loro villaggi egli osservo una
“casa dei crani” e degli idoli particolari, che i capi con-
servavano nelle loro case (GUIRAL 1889). Secondo ANNIE
MERLET (1990: 371), si trattava di spazi e oggetti asso-
ciati al culto del Byeri.

Anche Mary Kingsley — una viaggiatrice inglese dei
tempi della regina Vittoria — ebbe modo di conoscere le
abitudini e le tradizioni dei Fang durante gli anni 1893-
1895. Essa descrisse la presenza di crani e altre parti del-
lo scheletro degli antenati, che pendevano dal soffitto
delle capanne [KINGSLEY (1893-95) 1992: 285)].

Seguendo le testimonianze tarde degli antropologi del
xx secolo, riporto di seguito i dati pitt significativi sul
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Fig. 2 — Scatola del Byeri, nsoke-malan (RAPONDA-WALKER &
SILLANS 1961(1995), Fig. 80)

Byeri box, nsoke-malan (RAPONDA-WALKER and SILLANS
1961(1995), Fig. 80)

of the 19" century. I have also added some other data I
gathered in the field.

THE ANCESTORS SKULLS CULT

The skull cult seems to go back a long way among the
Fang. Over time it may have been transformed. However
it seems certain that the Byeri were present and living
among the Fang a long time before their migration
towards the end of the 19" century.

In some of the evidence that is available for the end
of the nineteenth century, there seems to be little
mention of the skull cult or of the Byeri being present
among the Fang groups.

During SAVORGNAN DE BRAZZA’S second trip (1880),
Léon Guiral, one of his aides, had the opportunity to
meet groups from the Ossyeba Fang migratory front.
He saw “houses of skulls” in their villages and distinctive
religious idols that the chiefs kept in their homes
(GUIRAL 1889) and which, according to ANNIE MERLET
(1990: 371), were associated with the Byeri cult.

Mary Kingsley — a Englishwoman who travelled
during the reign of Queen Victoria — had the chance to
get to know Fang customs and traditions between 1893
and 1895. She described skulls and other parts of the
ancestors skeletons hanging from the roofs of the huts

31



culto dei crani dei Fang.

[ crani, privati della mascella inferiore, e/o frammen-
ti di cranio, erano custoditi in un recipiente. Questo,
fatto di scorza e frequentemente in forma cilindrica, era
chiamato nsoke-malan, ngu,m (TESSMAN 1913, cit. in
LABURTHE-TOLRA et al. 1997: 285) o nsekh 6 Byéri
(PERROIS 1979: 298) (fig. 2).

[ crani e i frammenti ossei erano posti nel fondo del
reliquario, in mezzo ad altri elementi magici, fra cui
pezzetti di scorza di Copaifera sp. (fam. Leguminosae) —
antica dimora degli spiriti* — e di frammenti di ndzik
[ Prevostesa africana (Don) Benth., Convolvulaceae, tutti
dipinti con la polvere rossa ba (padouk); il reliquario
era quindi riempito di foglie secche di banano
(TESSMAN 1913, Cif. il LABURTHE-TOLRA et al. 1997: 285).
Oppure, seguendo Perrois, ad ogni occasione rituale
lofficiante del byeri diffondeva nel reliquario segatura
di ba, foglie della felce nzen, olio di palma (ji) e il san-
gue dei sacrifici animali associati al rito. Le ossa pote-
vano essere decorate con incrostazioni di perle di vetro,
bottoni di camicia (commercializzati in Africa con il
nome di pacotille), anelli di rame, ecc. Nei reliquari po-
tevano trovar posto anche delle collane o dei brac-
cialetti in rame o ferro, a volte “corna delle medicine” e
un cucchiaio di legno destinato alle libagioni rituali
(PERROIS 1979: 298).

RAPONDA-WALKER € SILLANS [1961(1995): 222] indi-
cano altri alberi con la cui corteccia sono confezionate
le scatole del byeri: Monopetalanthus Heitzii Pellegr.
(Leguminosae), noto come andung, e Olax viridis Oliver.
(Olacaceae), noto in fang come eké o ekdbe. TREZENEM
(1936: 74) riportava una specie di Berlinia chiamata
andun come fonte del legno per la costruzione della sca-
tola del Byeri. Sara il caso di aggiungere che Trézenem
non sembra avesse buone conoscenze botaniche, in
quanto riteneva che la pianta dell’alan fosse la velenosa
Strychnos icaja L. (id.: 74).

Sopra alle scatole del byeri venivano installate una o
due sculture antropomorfe (fig. 1, 3). Numerosi studio-
si sono concordi sul fatto che uno degli scopi principali
di queste statue era quello di intimorire e tenere lonta-
no i curiosi, per evitare che occhi indiscreti osservasse-
ro il contenuto delle scatole, il vero oggetto di culto [id.
1961(1995): 235]. “Le scatole del Byeri hanno due dimen-
sioni differenti, a seconda che si tratti di scatole non
trasportabili o trasportabili. Le prime, destinate a re-
stare in un angolo della casa, misurano 50-60 cm d’al-
tezza e 30 cm circa di lunghezza, compreso il coperchio;
le seconde, a volte munite di cordicelle per agevolarne il
trasporto, misurano 30-40 cm d’altezza su 20-25 cm di
larghezza. E’ sui coperchi di queste scatole che i Fang
installano le statue” [id. 1962 (1983): 151].
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[KINGSLEY (1893-95) 1992: 285)].

Using anthropological documentation from the late
20™ century, [ will now quote the most significant details
regarding the Fang skull cult.

The skulls, from which the lower jaw had been
removed, and/or fragments of the skull itself, were kept
in a container known as nsoke-malan, ngu,m (TESSMAN
1913, Cif. i1 LABURTHE-TOLRA et al. 1997: 285) or nsekh 6
Byéri (PERROIS 1979: 298); it was made from bark and
usually cylindrical in shape (fig. 2).

The skulls and bone fragments were placed at the
bottom of the reliquary with a collection of other
magical objects, amongst which were little pieces of bark
of a Copaifera sp. (fam. Leguminosae) — a traditional
spirits’ abode — and fragments of ndzik [ Prevostesa
africana (Don) Benth., Convolvulaceae], all painted with
red ba (padouk) powder. The reliquary was then filled
with dried banana leaves (TESSMAN 1913, cif. in
LABURTHE-TOLRA ef al. 1997: 285). Alternatively,
according to Perrois, at every ritual occasion the
officiating Byeri put ba sawdust, nzen fern leaves, palm
oil (ji) and blood from the animals sacrificed for the
ritual, into the reliquary. The bones were at times
encrusted with glass beads, shirt buttons (marketed in
Africa by the name pacotille), copper rings, efc. Even
copper and iron necklaces and bracelets could have had
a place in the reliquary, at times even “medicine horns”,
and a wooden spoon used for ritual libation (PERROIS
1979: 298).

RAPONDA-WALKER and SILLANS [1961(1995): 222]
indicate other trees whose bark was used to make the
Byeri boxes: Monopetalanthus Heitzii Pellegr.
(Leguminosae), known as andung, and Olax viridis
Oliver. (Olacaceae), known in Fang as eké or ekdbe.
TREZENEM (1936: 74) quoted a species of Berlinia called
andun, from which the wood was used to make the Byeri
boxes. It is worth adding that Trézenem didn’t seem to
have such a good botanical knowledge — he mistook the
alan plant for the poisonous Strychnos icaja L. (id.: 74).

One or two anthropomorphic sculptures were usually
kept above the Byeri boxes (fig. 1, 3). Several researchers
agree that one of their main purposes was to frighten
and keep busybodies at bay so that wandering eyes could
not see the contents of the boxes — the actual cult object
[1d.1961(1995): 235]. “The Byeri boxes have two different
sizes, depending on whether they are to be transportable
or not. Those not for transportation, measuring 50-60
cm in height and about 30 cm in length including the
cover, stayed in a corner of the house; those designed
for transportation, on the other hand (sometimes
complete with cords for easier carrying) measure 30-40
cm in height and 20-25 cm in length. The Fang actually



Le statue in legno del Byeri possiedono un valore ar-
tistico significativo, sono oggetto di studio e sono ri-
cercate e conservate presso musei etnografici sparsi in
tutto il mondo (cfr. PERROIS 1968/69, 1992; PERROIS €
DELAGE 1990). Tessman riportava:

«Queste figurine si chiamano bia,n; esse non
rappresentano una persona precisa. In tutti i
casi, anche se non hanno un significato pura-
mente estetico, servono a ingannare, sembra, i
non iniziati, soprattutto le donne curiose. Que-
sti potrebbero esaminare il contenuto del bari-
le, ma le figurine fanno loro credere che non vi
sia nulla dentro. Per le donne come per tutti i
non iniziati, barile e figure sono intoccabili, ma
gli iniziati danno poca importanza [alle figu-
re]. Di fatti, i Pahuin® possono vendere ai Bian-
chi desiderosi le figure di legno, ma non vende-
ranno mai il barile con il suo contenuto.

Le figurine assumono diverse forme. Le pill
antiche sembrano essere delle teste semplici at-
taccate al barile per mezzo di un gambo pit o
meno lungo. Pit1 tardi sono state fatte delle mez-
ze-figure e infine delle figure intere» (TESSMAN,
in LABURTHE-TOLRA ef al. 1997: 285).

PERROIS (1985: 143-4), al contrario di Tessmann, ri-
tiene che i due tipi di statue del Byeri, quello con la sola
testa umana e quello con 'uomo in piedi, siano coesi-
stite sin dalle origini del culto. Sempre PERROIS (1979:
300) afferma che la statua “non ¢ che il supporto mate-
riale dell’idea che ci si fa’ degli antenati. Serve a ricrea-
re 'immagine dei morti e a dar loro una specie di vita
simbolica”.

Secondo Tessman, 'antico culto degli antenati uti-
lizzava esclusivamente i crani dei parenti vicini, in pri-
mo luogo del padre, poi della madre, infine dello zio
paterno, ecc. Alcune settimane o alcuni mesi dopo la
sepoltura, i crani venivano esumati e puliti (LABURTHE-
TOLRA ef al. 1997: 285).

Il cranio era dipinto con polvere rossa ottenuta dal
legno di padouk (ba) e conservato in un contenitore
(nsek byer, “scatola del byeri”), sormontata da una sta-
tua. Il numero di crani contenuti nello nsek byer era la
prova dell’antichita del lignaggio, dava privilegi all’'in-
terno della tribui, procurando autorita e ricchezza. Gli
sconvolgimenti sociali a cui sono andati incontro i Fang
verso la fine dell’Ottocento e I'inizio del Novecento han-
no frammentato e decentralizzato il “potenziale osseo”
del Byeri. Agli inizi del xx secolo solo alcuni capi molto
potenti conservavano ancora 15-20 crani. Tutti gli altri
ne possedevano solamente 4-5 o anche dei soli fram-
menti (PERROIS 1979: 298).
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place the statues on the box covers” [id. 1962 (1983): 151].

The wooden Byeri statues have significant artistic
value, they are the object of research and are sought-
after and kept in ethnographic museums all over the
world (cf. PERROIS 1968/69, 1992; PERROIS € DELAGE
1990). Tessman stated:

«These figurines are called bia,n; they do not
represent anyone in particular. In any case, even
if they do not have a purely aesthetic
significance, they are used, it seems, to trick
those not initiated into the cult, particularly nosy
women, who may want to have a look at the
contents of the barrels. However, the figurines
lead them to believe that there is nothing inside.
The barrels and the figurines are not to be
touched by women or by the uninitiated, but the
initiated attach little importance (to the
figurines). Indeed, the Pahuin® may sell the
wooden figurines to greedy White people, but
they would never sell the barrels or their
contents.

The figurines have different shapes. The
oldest seem to be heads, simply attached to the
barrels by along or short leg. Later, half-figurines
were made and latterly whole figures»
(TESSMAN, in LABURTHE-TOLRA ¢t al. 1997: 285).

Unlike Tessman, PERROIS (1985: 143-4) believes that
the two types of Byeri statues, one with just a human
head and one with a standing male figure, have co-
existed since the beginnings of the cult. PERROIS (1979:
300) maintains that the statue “is just the material prop
for the ideas one gets about one’s ancestors. It is used to
recreate the image of the dead and to give the dead a
kind of symbolic life.”

According to Tessman, the ancient ancestors’ cult only
used the skulls of close relatives; the father’s skull was
the most important, then the mother’s, down to the
paternal uncle, etc. Some weeks or months after the
burial the skulls were exhumed and cleaned (LABURTHE-
TOLRA ef al. 1997: 285).

The skulls were painted with red powder from padouk
wood (ba) and kept in a container (nsek byer, “byeri’s
box”) watched over by a statue. The number of skulls
held in the nsek byer was proof of their ancient lineage,
and this gives authority and wealth within the tribe. The
social upheaval that the Fang experienced towards the
end of the nineteenth century and beginning of the
twentieth century fragmented and decentralised the
“bone power” of the Byeri. At the beginning of the 20"
century only a few very powerful chiefs still had 15-20
skulls in their possession. Everyone else had only 4-5
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a)

b)

Fig. 3 — Statue del Byeri: a) legno, 33 cm altezza (Vecchia Raccolta Ch. Ratton, da LABURTHE-TOLRA ef al., 1997, p. 122); b) legno, 21 cm altezza

(Vecchia Raccolta Robinson, da LABURTHE-TOLRA et al., 1997, p. 91)

Byeri statues: a) wood, 33 cm high (Old Collection Ch. Ratton, from LABURTHE-TOLRA et al., 1997, p. 122); b) wood, 21 cm high (Old Collection

Robinson, from LABURTHE-TOLRA et al., 1997, p. 91)

Secondo NGUEMA-0BAM (1983: 40), molto probabil-
mente il Byeri fu inizialmente proprieta della tribut
(ayong), poi del clan (mvok), in seguito del villaggio e
finalmente dello nda-é-bor, la grande famiglia fraterna
patriarcale. Durante quei tempi la custodia del byeriera
affidata a un solo individuo, mbagle byer. Da questa fun-
zione erano escluse alcune persone, quali le donne e i
ricchi. Per PERROIS (1979: 298) Dofficiante vero e pro-
prio era il capo famiglia (ésa), gli altri adulti del clan
erano dei semplici iniziati. Un tempo egli conservava la
scatola del Byeri in una piccola casa, installata in di-
sparte dal villaggio. I crani appartenevano generalmente
ad antenati maschi del clan; a volte si trattava di ossa
femminili, di una maga di fama, o di una madre di fa-
miglia particolarmente prolifica, divenuta di fatto capo
famiglia. Alla creazione di un nuovo villaggio da parte
di un cadetto della famiglia, il nuovo Byeri era costitu-
ito da alcuni frammenti della reliquia dell’ésa del clan.
Il primo cranio intero a entrare nel nuovo reliquario
era quello del fondatore del nuovo villaggio.

FERNANDEZ (1982: 256) riporta che i crani, come gli
antenati da questi rappresentati, perdevano la loro iden-
tita e il loro potere dopo numerose generazioni e veniva-
no tolti dalle scatole del Byeri e seppelliti nuovamente.

Attorno al Byeri si svolgevano numerose cerimonie
propiziatorie, di divinazione e di purificazione. Il Byeri
era consultato prima di qualunque azione importante:
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skulls or even just a few fragments (PERROIS 1979: 298).

According to NGUEMA-0BAM (1983: 40), it is more
than likely that the Byeri was initially a property of the
tribe (ayong), then a property of the clan (mvok), then
of the village and finally of the nda-é-bor — the large
patriarchal fraternal family. During those times, the
ownership of the Byeri was trusted to a single individual,
mbagle byer. Some sectors of the community were
excluded from this role, such as women and the wealthy.
For PERROIS (1979: 298), the real officiator was the head
of the family (ésa) as the other adults in the clan were
simply initiated into the cult. At one time they kept the
Byeri box in a little house situated apart from the village.
The skulls generally belonged to male ancestors of the
clan; sometimes the bones were from females, a famous
sorceress, or a particularly prolific mother who had
become the head of the family. Upon the creation of a
new village by a younger male family member, the new
Byeri was made from a few fragments from the reliquary
of the clan’s ésa. The first whole skull to be placed in the
new reliquary was that belonging to the founder of the
new village.

FERNANDEZ (1982: 256) stated that the skulls, just like
the ancestors they represented, lost their identity and
power after numerous subsequent generations and so
were removed from the Byeri boxes and reburied.

The Byeri was involved in many propitiatory,



nella caccia e nella pesca, prima di intraprendere un
viaggio, nella scelta di un terreno per la costruzione di
un nuovo villaggio, nelle malattie, nella guerra. “Quan-
do si desidera ottenere i favori del byer, si uccide un ani-
male domestico. Si va a trovare il guardiano del byer,
precisando i motivi della richiesta. Il byerera, per i Fang,
il garante del mondo vivente. Rendeva le donne fecon-
de, donava la ricchezza, assicurava il successo in guerra,
nella caccia, proteggeva i guerrieri, vegliava sugli indi-
vidui. In una parola, la societa fang era inconcepibile
senza il byer. Non v’era realta superiore a questo”
(NGUEMA-OBAM 1983: 41-2).

Edouard Trézenem, che studio i “Pahouin” (Fang)?
negli anni 30, riportd che “tutti i Pahouin che abbiamo
interrogato affermano che le predizioni fatte alla gente
inebriata di alan, attraverso il byeri, si sono sempre rea-
lizzate” (TREZENEM 1936: 75).

Riguardo alla tipologia dei riti del Byeri, Fernandez
puntualizza come segue:

«Il culto degli antenati era anche un’associa-
zione di opposti. I rituali del Byeri erano di due
tipi: I'iniziazione di nuovi membri e il ristabi-
limento della benevolenza degli antenati negli af-
fari del villaggio. Il primo si chiamava adzi malan
(“mangiare malan”) o aki malan (“cadere sotto
I'influenza del malan”). 1l secondo era chiama-
to variamente akém adzal (“preparazione del
rafforzamento del villaggio”), akém Bieri (“pre-
parazione del rafforzamento del Byeri”), o akulu
malan (“la venuta del malan”). Le figure dei
reliquari erano chiamate “bambini della medi-
cina” (mwan biang) o semplicemente “figure del
Byeri” (eyima Bieri)» (FERNANDEZ 1982: 256).

Perrois riporta:

«Per le cerimonie propiziatorie, legate alla
caccia, si servivano anche di crani di animali:
pantera, antilope, gorilla. I crani domandavano
di essere “nutriti” ad ogni seduta di culto con il
sacrificio di un pollo o di una capra o lofferta
di un pezzo di selvaggina. L'officiante versava il
sangue sul cranio. Le donne preparavano anche
il cibo abituale del villaggio: manioca e bana-
ne... Lofficiante usciva in seguito dalla casa del
Byéri per lasciare che gli antenati se ne appro-
fittassero in maniera immateriale delle offerte
che erano state fatte loro. Il giorno successivo,
gli iniziati venivano a cercare il cibo per man-
giarlo ritualmente. Non ¢ che la notte seguente
che uno degli iniziati poteva vedere in sogno la
soluzione del problema posto dalla comunita al
Byéri, spesso sotto 'influenza della droga alan»
(PERROIS 1979: 298).
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divination and purification ceremonies. The Byeri was
consulted before any important actions took place; such
as hunting and fishing, before undertaking a journey,
in choosing the location for a new village, in the case of
sickness or war. “When seeking the favour of the Byer, a
domestic animal was killed. The Byer guardian was paid
a visit and the reason for the favour explained. For the
Fang, the Byer was guarantor of the living world —
making women fertile, distributing riches, ensuring
success in times of war, hunting, protecting the soldiers,
watching over individuals. In short, the Fang society was
inconceivable without the Byer. There was no reality
beyond the Byer” (NGUEMA-OBAM 1983: 41-2).

Edouard Trézenem, who studied the “Pahouin”
(Fang)® in the 30’s, stated that “all the Pahouin that we
have spoken to confirm that, with the help of the Byeri,
the predictions made by those intoxicated with the alan
have always come true” (TREZENEM 1936: 75).

With regard to the typology of the Byeri rites,
Fernandez made this very clear by stating:

«The ancestors’ cult was also an association
of opposites. There were two kinds of Byeri
rituals: the initiation of new members and the
restoration of the ancestors’ benevolence
towards the village affairs. The first was called
adzi malan (“to eat malan”) or aki malan (“to
be under the influence of malan”). The second
was called akém adzal (“preparation for the
strengthening of the village™), akém Bieri
(“preparation for the strengthening of the
Byeri”), or akulu malan (“the coming of
malan”). The figurines from the reliquary were
called “medicine children” (mwan biang) or
simply “Byeri figurines” (eyima Bieri)»
(FERNANDEZ 1982: 256).

Perrois stated:

«In the propitiatory ceremonies for hunting,
they even used animal skulls: panthers,
antelopes or gorillas. The skulls had to be
“nourished” at every cult sitting by sacrificing
a chicken or a goat or by offering a piece of
game. The officiant poured the blood onto the
skull. The women also prepared the customary
village food: manioc and bananas... The
officiant then left the Byeri house so that the
ancestors could take advantage (in their
immaterial way) of the offerings that had been
made in their honour. The next day, the
initiated clan members went to find the food
and eat it as part of a ritual. The next night,
usually under the influence of the alan drug,
one of the initiated clan members was able to

35



TESSMANN (1913, in LABURTHE-TOLRA et dl. 1997: 2)
riportava una credenza fang che vedeva un’associazio-
ne magico-simpatica fra il fatto che i crani sono riuniti
insieme nelle scatole del Byeri e il fatto che le foglie del-
I'arbusto dell’alan sono tipicamente riunite sulle cime
dei rami. A distanza di quasi un secolo dalla testimo-
nianza di Tessmann, nel corso delle mie indagini sul
campo in Gabon, ho anch’io ascoltato quest’associazio-
ne-interpretazione da alcuni kombo (officianti buitisti)
fang appartenenti alla vecchia setta Disumba, nei din-
torni di Ntoum. Lo stesso termine “malan” avrebbe il
significato di “riunire” ed entrerebbe in un gioco di ri-
sonanza verbale con la parola “melan”, che ¢ il plurale di
alan, la pianta psicoattiva del culto del Byeri.

Durante 'occupazione francese il Byeri fu persegui-
tato e bandito. Fu tramandato nella clandestinita e si
diffuse fin verso gli anni 1920-30; dopo di che subi qua-
si 'estinzione. Numerosi autori continuano ad affer-
mare che il culto del Byeri ¢ totalmente scomparso og-
gigiorno, ma cio non ¢ vero. Si ¢ trasformato in un cul-
to a carattere maggiormente individuale e pitt discreto.
Gli anni 1980-90 hanno visto una ripresa del Byeri, so-
prattutto presso I’avanguardia migratoria fang, cioe
presso i Fang dell’Ogooué Medio e dell’Estuario, come
comportamento di ripresa dei valori tradizionali
(NGUEMA-0OBAM 1983: 43). “Se oggigiorno non si vedo-
no delle cerimonie iniziatiche al Melan, & perché la fun-
zione di questo culto ¢ cambiato di carattere. Prima ave-
va un carattere strettamente familiare socio-religioso e
attualmente ¢ politicizzato in senso stretto. Le
iniziazioni continuano ad aver luogo e i giovani fang
sono sempre fieri di poter essere partecipi dei lignaggi
appropriati della grande famiglia etnica fang, malgra-
do le marcate tendenze alla detribalizzazione”
(SWIDERSKI 1990-91, I: 71).

A questo proposito lo stesso Swiderski ha registrato
un brano di un sermone buitista che riguarda, da un
punto di vista buitista, il rapporto storico-mitologico
fra Byeri e Buiti e alan e iboga. Il termine Ozambogha si
riferisce a un evento mitico ma anche storico di un dif-
ficile punto di passaggio nella foresta che i Fang dovet-
tero attraversare nel corso della loro migrazione per rag-
giungere le regioni del Gabon settentrionale. Il
superamento di quello stretto passaggio, simboleggia-
to dai Fang come un foro passante nel tronco di un enor-
me albero caduto e che sbarrava loro la strada, rappre-
sento anche il momento della smembramento del grup-
po migratorio, con lo sparpagliamento delle diverse fa-
miglie claniche nei nuovi territori occupati. Cio com-
porto la spartizione del “potenziale osseo” del Byeri ed
¢ parere di diversi studiosi che fu a partire da quel mo-
mento che la forma pit originale del culto del Byeri
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see in his dreams the solution to the Byeri
community’s problem» (PERROIS 1979: 298).

TESSMANN (1913, in LABURTHE-TOLRA et dl. 1997: 2)
related a Fang belief whereby there was a sympathetic-
magic association between the fact that the skulls were
kept together in the Byeri boxes and the fact that the
alan shrub leaves were usually found grouped together
on the very tips of the branches. About a century after
Tessmann made this observation, I too heard about this
association-interpretation from some Fang kombo
(Bwitist officiants) belonging to the old Disumba sect
in the Ntoum area, while doing my field studies in
Gabon. The term “malan” would mean “to bring
together”, and would appear to echo the word “melan’,
which is the plural form of alan, the Byeri cult’s
psychoactive plant.

During the French occupation, the Byeri was
persecuted and banished. It was passed down in secret
and continued to spread up until around the 1920-30’s;
after which time it became all but extinct. Several
authors insist that the Byeri cult has today completely
disappeared, but this is not true. It has simply changed
into a more private and discreet kind of cult. The 1980-
90’s saw a regeneration of the Byeri cult, as part of the
revival of traditional values, especially amongst the Fang
migratory vanguard: the Middle Ogooué and Estuary
Fang (NGUEMA-0BAM 1983: 43). “The reason that we
do not see Melan initiation ceremonies these days is
because the function of this cult has changed in
character. In the past it had a rigid family-socio-religious
character and now it has been politicised in the strictest
sense. The initiation ceremonies continue to take place
and the young Fang are still proud to be part of the
lineage of the big Fang ethnic family, despite the marked
move towards detribalisation” (SWIDERSKI 1990-91, I: 71).

On this very matter, Swiderski recorded a passage
from a Bwiti sermon that, from a Bwitist point of view,
discusses the historical-mythological relationship
between the Byeri and the Bwiti, and the alan and the
iboga. The term ‘Ozambogha’ refers to a mythical as well
as historical event concerning a tricky area of forest that
the Fang had to get across as they migrated towards the
northern Gabon regions. Getting past that narrow
passageway, which was symbolised by the Fang by a hole
in the trunk of the fallen tree that barred their way, also
represented a time when the migratory group separated
and the various clan families were scattered throughout
the new occupied territories. This lead to the breaking
up of the Byeri “bone power”. Many researchers believe
that it was at this point that the most original form of
the cult was discarded, making way for other



decadde per lasciar vita a culti del Byeri trasformati,
semplificati e soprattutto adattati alle nuove realta so-
cio-familiari. La seguente testimonianza registrata da
Swiderski rispecchia visioni sincretiche con la cultura e
la religione dei Cristiani e con il culto del Buiti, cioe
con la “religione dell'iboga”:

«C’¢ un solo Dio, ma in tre persone: il Padre,
il Figlio e lo Spirito Santo. Le tre persone sono
anche tre specie di uomini: il Giallo, il Bianco e
il Nero. I tre passarono da Ozambogha. Poiché
avevano trasportato con loro i byeri da
Ozambogha, con le ossa di Padre Ngoo e Ma-
dre Ngoo senza altre ossa, si riunirono per ri-
flettere e dissero: “Poiché ci siamo moltiplicati,
dobbiamo ora spartirci le ossa di Padre Ngoo e
di Madre Ngoo affinché ogni tribu abbia la sua
parte di ossa, la sua parte di byeri”. Si divisero
dunque le ossa di Padre Ngoo e di Madre Ngoo
edissero: “Ora che partiamo, non dobbiamo pitt
dare I'iboga agli uomini, per timore che gli in-
genui conoscano il mistero, aftinché non veda-
no i morti e li intendano parlare. E> meglio che
solo noi conosciamo queste cose. Daremo da
mangiare loro del melan. E tutti si accordarono
per dare il melan agli uomini: da allora tutti gli
uomini mangiavano il melan e presero 'abitu-
dine di mangiarlo» (da SWIDERSKI 1979: 185).

Si tratta di una visione personalizzata, che rispecchia
solo in parte la storia e di cui diversi punti rimangono
oscuri. Si intravede tuttavia quel maggiore potere che
gli odierni buitisti attribuiscono all’iboga nei confronti
dell’alan. Sempre in merito agli aspetti mitologici del
Byeri, NGUEMA-0BAM (1983: 49) riporta che, secondo
la tradizione del sottogruppo fang degli Afiri-Kara, il
primo byeri fu Nanengo-Ba, I’Antenato-Femmina; egli
era presente a Ozambogha.

I Beti del Camerun, vicini geografici e razziali dei
Fang, avevano adottato il culto del Byeri di questi ulti-
mi, prima della conversione in massa al Cattolicesimo.

Presso i Beti, come fra i Fang, I'iniziazione al Malan
si collocava nella sfera rituale del So, un lungo e com-
plesso rito di passaggio alla vita adulta. Durante la pre-
parazione del cranio del defunto, per trasformarlo in
reliquia, esso veniva fatto macerare insieme a certe scorze
come quelle di asie [ Entandrophragma cylindricum
(Sprague) Sprague, Meliaceae], lasciandovi cio che v'era
rimasto di pelle, carne, cervello: “si diceva che la mar-
mitta aveva tutta la sua forza quando la decomposizio-
ne era al massimo. Vi si immergevano allora delle cor-
na che servivano da amuleto per gli iniziati”
(LABURTHE-TOLRA 1985: 339). Le statue del Byeri erano
scolpite dai Beti con legno di ekug (Alstonia boonei De
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transformed Byeri cults — simplified and above all suited
to current socio-family realities. The following
testimony, recorded by Swiderski, reflects a vision of
Byeri that has been syncretised with White culture and
religion and with the Bwiti cult — that is the “iboga
religion”:

«There is only one God, but it is the union of
three people: the Father, the Son and the Holy
Ghost. The three people are also three kinds of
men: the Yellow, the White and the Black. The
three passed through Ozambogha. Since they
brought the Byeri with them from Ozambogha,
with Father Ngoo and Mother Ngoo’s bones and
no others, they got together to think things over
and said: “Now that we have multiplied, we must
now divide up Father Ngoo and Mother Ngoo’s
bones so that each tribe has its share of the
bones, its own share of the Byeri.” So Father
Ngoo and Mother Ngoo’s bones were shared
out; then they said: “Now that we are leaving,
we must no longer give the men the iboga lest
the guileless come to know the mystery, come
to see the dead and to hear them talk. It’s best
that only we know these things. We will give
them the melan to eat. And so everyone agreed
to give the melan to the men to eat: from then
on the men ate the melan and became used to
eating it» (from SWIDERSKI 1979: 185).

This is a personal vision, only partly reflecting history
— some points are still not clear. Anyhow, one can still
catch a glimpse of the higher powers that today’s Bwitists
attribute to the iboga concerning the alan. With regard
to the mythological aspects of the Byeri, NGUEMA-0BAM
(1983: 49) states that, according to the traditions of the
Afiri-Kara Fang subgroups, the first Byeri was Nanengo-
Ba, the Female-Ancestor who lived in Ozambogha.

The Beti from Cameroon, close geographic and ethnic
related to the Fang, adopted the Byeri cult from the Fang
before their mass conversion to Catholicism.

Among the Beti, as with the Fang, the Malan initiation
took place within the sphere of the So ritual, a long and
complex rite of passage into adulthood. During the
preparation of the deceased’s skull, in order to transform
it into a relic, it was left to soak with bark such as asie
[ Entandrophragma cylindricum (Sprague) Sprague,
Meliaceae] bark, and what was left of the skin, flesh and
brain was removed: “it was said that the liquid in the
pot was at its strongest when the decomposition process
was at its height. Horns used as amulets for the initiated
were then immersed in the liquid” (LABURTHE-TOLRA
1985: 339). The Beti sculpted the Byeri statues from ekug
wood (Alstonia boonei De Wild, Apocynaceae,
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Wild, Apocynaceae, nome commerciale emien).

Non sono pochi gli odierni buitisti maschi che sono
o0 sono stati iniziati alla forma moderna del Byeri, pas-
sando attraverso I'esperienza dell’alan. Swiderski ha re-
gistrato un’interessante testimonianza da parte di un
buitista circa il suo rapporto con il culto del cranio del
suo antenato:

«Per avere il cranio, si € spesso avvertiti diret-
tamente o in un sogno, a volte ancor prima del-
la morte del padre o della madre: “Dopo la mia
morte, prendi la mia testa e custodiscila!” Uno
o due anni dopo la morte, il pitt spesso, il morto
appariva in sogno a colui che doveva essere il
possessore di questa reliquia e gli manifestava
la volonta di “ritornare al villaggio”. Per lavarlo
[il cranio] abbiamo preso le seguenti piante:
elon - deve lavare il cranio da tutti i suoi peccati
(peccati del cranio), mi deve proteggere contro
tutti i mali.
even - deve garantire la mia forza virile.
adzem - per aprire “il buon cammino della vita”
edum - per rinforzarmi e rendermi duro, come
¢ duro questo albero edum, contro tutti i mali.
Quest’albero (il cui tronco € molto spinoso e di
odore specifico) mi deve difendere.
angun - mi deve benedire. E’ la prima pianta,
ancora prima della pianta mian, che Dio creod
sulla terra.

Quando laviamo il cranio, gli parliamo: “Noi
ti laviamo bene, allora resta con noi per sempre,
benedicici, proteggici e assicuraci contro tutti i
mali! Ecco il pollo per te, ecco il forte
[superalcolico] e il denaro per te!”. Si mette quin-
di il denaro sotto il cranio e si versa un poco di
forte attorno al cranio nelle quattro direzioni.
Dopo abbiamo preparato il pollo e 'abbiamo
mangiato. Dopo il pasto ho chiuso questo cra-
nio in un vaso e I’ho deposto sotto il mio guan-
ciale. Sotto il cranio ho depositato un piatto con
del denaro. Ben certo, la mia donna non deve
sapere il luogo dove si trova il cranio. Estraggo
il cranio solo alla fine dell’anno per lavarlo»
(SWIDERSKI 1990-91, I: 65-6).

A seconda delle credenze, le scorze e le foglie di certi
alberi cosi come le piante scelte secondo il loro profu-
mo, le loro proprieta medicinali e le loro proprieta spiri-
tuali, macerate in una bacinella bianca, servono per il ba-
gno rituale. Oltre alle piante gia enumerate, se ne trovano
altre, quali: assom, atchi, asa, esule, otunga, ébébam, ecc.?
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commercial emien).

There are many current male Bwitists who have been
initiated to the modern form of the Byeri cult, and have
therefore experienced the alan plant. Swiderski recorded
an interesting piece of testimony from a Bwitist about
his relationship with his ancestor’s skull cult:

«To obtain a skull one is often told directly or
in a dream, sometimes even before the death of
the mother or father: “After my death, take my
head and keep it!” One or two years after the
death, the dead person would usually appear in
the dream of whoever was the keeper of the relic
and express the wish to “go back to the village”
To wash it (the skull) we used the following
plants:
elon — to wash the skull of all its sins (sins of the
skull), to protect me against all evil.
even — to guarantee my virility.
adzem — to open up “the right way for my life”.
edum — to strengthen me and make me tough,
as tough as this edum tree, against all evil. This
tree (whose trunk is very spiny and has a
particular smell) must defend me.
angun — to bless me. It was the first plant that
God created on this earth, even before the mian
plant.

When we wash the skull, we speak to it: “We
are washing you carefully, so stay with us forever,
bless us, protect us, and save us from all evil!
Here is the chicken for you, here is the strong
stuft [spirits], it’s like money for you!” The
money is then put under the skull and a little of
the spirits is poured around the skull in the four
directions. After this we prepare the chicken and
we eat it. After the meal I shut the skull in a jar
and I put it under my pillow. I put a plate with
money in it under the skull. Of course, my
woman mustn’t ever know where the skull is to
be found. I take the skull out to wash it only at
the end of the year» (SWIDERSKI 1990-91, T: 65-6).

According to specific beliefs, the bark and leaves from
certain trees, as well as plants selected for their perfume,
and medicinal and spiritual properties, are left to soak
in a white basin and used for ritual washing purposes.
Besides the aforementioned plants, others can be used,
such as: asson, atchi, asa, esule, otunga, ébébam, etc.?

THE INITIATION RITE
Apart from propitiatory and divination rites carried out

using the reliquaries, the So initiation ritual, (which at
one time was carried out within yet another ritual) is



IL RITO DI INIZIAZIONE

Oltre ai riti propiziatori e di divinazione che erano ese-
guiti attorno ai reliquari, nel culto del Byeri trovava spa-
zio un rito di iniziazione, un tempo eseguito all’inter-
no di un pitt complesso rito, il So, attraverso cui, a mo’
di rito di passaggio alla vita adulta, dovevano passare i
giovani Fang. Il rito del So durava numerosi mesi, fuori
dagli occhi indiscreti del villaggio, in uno spazio riser-
vato della foresta.

Sul rito d’iniziazione del Byeri disponiamo di dati
scarsi e contradditori. A pochi Occidentali ¢ stata con-
cessa la possibilita di partecipare al rito (fig. 4). Fra que-
sti, 'antropologo tedesco Giinther Tessmann, che sem-
bra tuttavia aver partecipato a riti del Byeri gia in decli-
no (FERNANDEZ 1982: 265). Nella descrizione che ci of-
fre di riti iniziatici del “Malan” presso i Fang del sud del
Camerun (a Ebdangon, presso la famiglia clanica
Esseng) e della Guinea Equatoriale (a Nssilang, presso
la famiglia clanica Essauong), egli si dilunga sull’aspet-
to teatrale del rito. Rimane vago sui momenti del rito —
che dura almeno due giorni — in cui entrano in gioco le
visioni indotte dall’ alan. Egli afferma semplicemente che
per essere iniziati i novizi “devono mangiare la scorza
della radice di Alchornea hirtella Benth. (ala,n) e guar-
dare il sole il pitt a lungo possibile. Storditi, perdendo
di seguito conoscenza, sono portati sul luogo sacro dove
iniziano le presentazioni del primo giorno” (TESSMAN
1913, II: 120).

Seguendo Tessman, quindj, il rito di iniziazione vero
e proprio del Byeri durava un paio di giorni e i novizi,
come prima cosa, ancor prima di raggiungere il luogo
sacro predisposto per il rito, venivano messi in uno “sta-
to di incoscienza” o meglio “visionario”, attraverso
I'ingestione dell’alan.

Sappiamo che durante il rito i crani venivano estratti
dalle scatole e fatti “danzare” da alcuni inservienti al
rito, di fronte ai novizi. Era quello il primo momento in
cui essi vedevano i crani dei loro antenati. Riporto di
seguito una parte della descrizione di Tessman:

«Nel frattempo i crani furono estratti dai ba-
rili e disposti su un banco davanti al tramezzo e
tutte le teste furono contate. C’erano in tutto
dieci crani relativamente ben conservati e altri
diversi frammenti (..) Il secondo atto inizio con
una danza, per la quale gli strumenti musicalirad-
doppiarono d’intensita (..) Intanto furono scava-
ti nel suolo due bacini guarniti con foglie di ba-
nano e vi furono mescolati con I'acqua diversi
prodotti magici; inoltre, una polvere magica fu
fabbricata con una scorza di tronco d’albero.

In seguito fu la volta della grande danza dei
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also performed for all young Fang members, as a rite of
passage into adulthood. The So ritual lasted for many
months, and was performed in a designated place in
the forest, away from the prying eyes of the village.

Details about the Byeri initiation ritual are scarce and
contradictory. Only a very few White people have ever
been granted the opportunity to participate in it (fig.
4). Amongst them is the German anthropologist
Gunther Tessmann, who would however have
participated at a time when the Byeri ritual were already
declining (FERNANDEZ 1982: 265). In his description of
the “Malan” initiation ceremonies among the south
Cameroon Fang (by the Fang family clan Esseng, in
Ebdangon) and in Equatorial Guinea (by the Essauong
family clan in Nssilang), he describes the theatrical
aspect of the ritual at length. He remains vague about
the various parts of the ritual (that lasts for at least two
days) in which visions induced by the alan are involved.
He simply states that in order to be initiated, the novices
“have to eat the root bark of Alchornea hirtella Benth.
(ala,n) and look at the sun for as long as possible. Dazed,
they then lose consciousness, and are taken to the sacred
place where the first day’s presentations begin”
(TESSMAN 1913, II: 120).

Therefore, according to Tessman, the real Byeri
initiation ritual lasted for a couple of days and the
novices, as a first step before reaching the sacred area
reserved for the ritual, were placed into a “state of
unconsciousness” or “visionary state” thanks to the
consumption of the alan.

We know that during the ritual the skulls were taken
out of the boxes and made to “dance” by some
attendants before the novices. This was the first time
that the novices saw their ancestors’ skulls. Below is part
of Tessman’s description:

«In the meantime the skulls were removed
from the barrels and placed on a counter in front
of the partition, after which all the heads were
counted. All in all there were ten relatively well-
preserved skulls and various other fragments (..)
The second act began with a dance with musical
instruments which doubled the intensity (..)
Meanwhile two pits were dug in the ground and
decorated with banana leaves, and various
magic products were mixed in them with water;
then a magic powder was produced using the
bark from a tree trunk.

Next was the turn of the grand skull dance;
the by then initiated novices were able to see
them (...) The novices, who were quite well out
in front, saw a series of men come towards them
holding the skulls in both hands and moving
them from side to side. These men, beginning
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crani; i novizi ora introdotti la poterono vedere
(...) I novizi, che si tenevano relativamente in
avanti, videro una serie di uomini avanzare ver-
so loro, tenendo nelle due mani i crani, muo-
vendoli di qua e di la. Questi uomini, partendo
dal luogo dove erano esposti i crani, si avvici-
narono su una linea e danzavano lentamente,
quindi allo stesso modo ricollocarono i crani al
loro posto. Questa danza fu ripetuta a piir ri-
prese, la gente si entusiasmava e si eccitava sem-
pre di piti. Allora i portatori dei crani si riuni-
rono in cerchio e si misero a danzare con un
piacere selvaggio, gli uni di fronte agli altri; poi
avanzarono verso i novizi e passarono fra le loro
gambe e le loro braccia
danzando. (..) A un cer-
to punto lo spettacolo
fini e i crani furono ri-
messi al loro posto

La seconda giornata
inizio come la prima,
ma con anche la suppli-
ca ai crani. Questi furo-
no a questo proposito
deposti per terra, su una
foglia di banano (..) Un
uomo del villaggio piut-
tosto anziano inizio un
discorso, durante il qua-
le teneva fra le mani del-

le offerte, un montone e Fig. 4— Un momento dell’iniziazione Byeri nel 1910 (da TEsSsMAN

un pollo. Fu quindi uc-  1913)
ciso il montone, che fu
mangiato da tutti i pre-
senti» (id., 11: 122-4).

Circa la geografia sacra del rito, Tessman riconosce il
luogo predisposto suddiviso in due parti: il luogo del
rito e il “sagrato”. Questo ¢ separato dal primo da un
tramezzo ed ¢ esso stesso di frequente chiuso da un al-
tro tramezzo. A volte viene aggiunto un terzo spazio,
specifico per la collocazione e la fuoriuscita dei crani
(id. 11: 122).

In anni piu recenti, Louis Perrois ha descritto
I'iniziazione del Byeri riconoscendovi tre parti:

1) la purificazione dei candidati e degli assistenti

2) 'assorbimento dell’alan

3) la danza delle statue e dei crani del Byeri.
Riporto la sua descrizione del rito:

«La vigilia del giorno dell'iniziazione o della
cerimonia di guarigione, gli iniziati si recano in
foresta alla ricerca dell’ alan. La radice della pian-
ta ¢ accuratamente pelata. E’ la scorza della ra-
dice che serve da eccitante. Questa scorza viene
tagliata in piccoli pezzi. Essa sara masticata a
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A part of a Byeri initiation cerimony in 1910 (from TESSMAN 1913)

from the spot where the skulls were on display,
came closer in lines and danced slowly, and in
the same way returned the skulls to their places.
This dance was repeated many times, the people
becoming more and more enthusiastic and
excited. Then the skull-carriers gathered
together in a circle and began to dance wildly,
one in front of the other; then they moved
towards the novices and passed, dancing all the
time, between their legs and arms. (..) At some
the spectacle finished and the skulls were put
back in their places
The second day began just like the first, but
this time with the supplication of the skulls. For
this purpose they were
placed on the ground on
abananaleaf (..) An older
male villager began a
speech while holding
offerings — a ram and a
chicken — in his hands.
The ram was then killed
and eaten by all those
present» (id., 11: 122-4).

With regard to the sacred
location of the ritual,
Tessman remembers the area
as being divided into two
parts: the site of the ritual
and the “churchyard” The
latter was separated from the
former by a partition, and
was itself frequently closed off by another partition.
Sometimes a third space was added, specifically for the
positioning of the skulls and the leakage coming from
them (id. 11: 122).

In more recent years, Louis Perrois described the Byeri
initiation identifying it in three parts:
1) the purification of the candidates and assistants
2) the consumption of alan
3) the Byeri statue and skull dance.

He described the ritual as follows:

«On the eve of the initiation day or of the
healing ceremony, those already initiated into
the clan go into the forest and look for the alan.
The plant’s roots are carefully peeled. It’s the
bark of the root that is used as a stimulant. The
bark is then cut into small pieces. This will be
chewed at length and then swallowed so that it
may bring on a hallucinatory trance. The effects
come on quickly and last for 3 or 4 hours.

At the start of the celebrations, the male chiefs
at the top of the lineage bring out the Byeri
reliquaries and statues. As they arrive they



lungo e poi inghiottita al fine di raggiungere uno
stato di trance allucinatoria. Leffetto si fa sen-
tire in fretta; dura circa 3 o 4 ore.

I reliquari del Byeri e le statue sono state por-
tate all'inizio della festa dai capi del lignaggio.
Questi arrivando fanno finta di soccombere sot-
to il peso schiacciante degli antenati; ¢ un’atti-
tudine devota nei confronti delle reliquie.

All’inizio della cerimonia, lo ngengang,
officiante scelto per le sue conoscenze delle erbe
e il suo savoir-faire, asperge ciascuno sulla testa
e sul petto all’altezza del cuore un medicamen-
to chiamato étokh. Ciascuno deve in seguito
bere un sorso di questa preparazione di erbe.

Il rito halo scopo di liberare tutti gli assistenti
e i neofiti dagli spiriti malvagi che potrebbero
impedire di vedere il Byeri o provocare delle
reazioni pericolose. Coloro che si trovano sen-
za protezione speciale davanti al Byeri rischia-
no nientedimeno che la morte. Il rito si chiama
awore nyo (la purificazione)...

La seconda parte della cerimonia consiste nel
fare i sacrifici che “nutrono” il Byeri e a man-
giare I'alan che permettera di entrare in rela-
zione con i morti. Il sangue dei polli e delle ca-
pre cola sulle ossa. Lofficiante spalma la statua
di legno con olio di ji. Cosi il Byeri sara soddi-
sfatto e pronto a manifestarsi ai neofiti. Seduti
su un tronco di banano, simbolo della vita, i can-
didati masticano a lungo la scorza d’alan. Per
accelerare I'azione della droga, essi si possono
mettere a danzare. Nel giro di un’ora o due i
giovani svengono. Possono restare in questo
coma per alcune ore, mostrando una rigidita
cadaverica. Al risveglio, ciascuno spieghera le
proprie visioni avute durante il sogno: divieto
da osservare, sacrificio da fare, previsione del-
Pavvenire, ecc.

Dopo aver visto il Byeri in sogno, i candidati
vanno a contemplare i crani degli antenati, alli-
neati sulle foglie di banano, nel recinto del
Melan. Il capo nomina ciascuna delle ossa si-
tuando il personaggio nella genealogia del clan.
Dopo questo rito, si “animano i morti” facendo
danzare le statue e le teste, abbondantemente
decorate di collane e di piume, dietro a una stof-
fa tesa fra due alberi, alcune statue sono pure
articolate con delle braccia smontabili. Il Byeri,
cosi nutrito dal sangue dei sacrifici e rianimato
dalla danza e dalla musica, sara favorevole alla
nuova promozione di iniziati. Infine, i candi-
dati sono tenuti al segreto assoluto su tutto cio

pretend to give way under the crushing weight
of the ancestors, an act of devotion towards the
reliquaries.

At the beginning of the ceremony, the
ngengang (the officiant chosen for his knowledge
of herbs and his savoir-faire) sprinkles a
medicine called étokh on everyone’s head and
chest at heart-level. Next, everyone drinks a sip
of this herbal preparation.

The purpose of the ritual is to free all the
assistants and neophytes from evil spirits that
could prevent them seeing the Byeri or cause a
dangerous reaction. Those who lack this special
protection are risking death. The ritual is called
awore nyo (the purification)...

The Second part of the ceremony involves
making sacrifices that “nourish” the Byeri and
eating the alan, allowing the neophytes to
converse with the dead. The chicken and goat
blood trickles down onto the bones and the
officiant rubs the wooden statue with ji oil; the
Byeri will then be satistied and ready to show
themselves to the neophytes. Seated on a banana
tree trunk, which symbolises life, the candidates
chew the alan root for a long time. They may
start dancing to speed up the effects of the drug.
Within one or two hours the youngsters faint.
They stay in a coma for a few hours, their bodies
as rigid as corpses. When they wake up, each
explains the visions they had during their
dreams: how they must respect a ban, how they
must make some kind of sacrifice, a vision of
the future, etc.

After seeing the Byeri in their dreams, the
candidates go and contemplate the ancestor’s
skulls, lined up on the banana leaves in the Melan
enclosure. The chief names each of the bones
and identifies each one according to the clan’s
genealogy. After this ritual, the “dead become
animated” as the statues and heads (heavily
decorated with necklaces and feathers) are made
to dance behind a piece of fabric suspended
between two trees. Some statues are even moved
around using collapsible arms. The Byeri, after
having been nourished by the sacrificial blood
and reanimated by the dancing and music, will
be favourable to the new intake of novices. Lastly,
the novices are sworn to absolute secrecy about
everything they have seen and learnt» (PERROIS
1979: 299-300).

In his description, Fernandez described other details

chessi hanno visto e appreso» (PERROIS 1979: about the ritual. Just before the consumption of the alan:

299-300).
«...apiece of skull taken from the reliquary was

putin a hole dug in the trunk of the banana tree
where the novice was sitting, in order to make

James Fernandez ha apportato nella sua descrizione
ulteriori particolari del rito. Poco prima dell'ingestione
dell’alan:
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«un pezzo di cranio proveniente dal reliquario
era collocato in una cavita scavata nel tronco del
banano sul quale stava seduto I'iniziato, con lo
scopo di fargli perdere conoscenza prima di rag-
giungere la dose tossica della droga vegetale. Per
questo medesimo motivo un membro del culto
veniva incaricato di badare al neofita come suo
essamalan (“padre del malan”). Questo guardia-
no strofinava la sua schiena e massaggiava le sue
braccia e spalle di modo che il malan lavorasse
su tutto il corpo e non risiedesse unicamente nel
cuore. Infine, quando il neofita appariva sull’or-
lo del collasso, veniva leggermente percosso sul
petto con una corteccia contenente medicine.
Per pulire I"“ultima luce” dai suoi occhi, una piu-
ma immersa in una miscela del latte dell’arbu-
sto ayang* e di olio veniva strofinato sugli oc-
chi. Cio provocava una dolorosa sensazione di
bruciore e agendo sul nervo ottico produceva
impressioni visive bizzarre e una sensazione di
dissociazione. L'iniziato collassava poco tempo
dopo. Egli veniva quindi trasportato nella fore-
sta nella camera esterna del recinto sacro, ac-
compagnato dal semplice canto A ba soo! (“Ar-
rivano i padri!”). Liniziato veniva sdraiato su
una stuoia e la sua faccia era lavata con un infu-
so di erbe medicinali. Nel caso egli avesse man-
giato troppo malan, veniva preparata una fru-
sta di rami e immersa in una buca scavata nel
terreno e rivestita di foglie. Il corpo del neofita
era quindi frustato sino a quando egli non si ri-
svegliava. Questo momento era temuto perché
si diceva che molti morivano, presi
definitivamente con loro dagli antenati nella ter-
ra dei morti, senza mai pitt poter tornare indie-
tro, non graditi dagli antenati, lasciati girova-
gare come ombre malevoli nella foresta. Gli abi-
tanti del villaggio attendevano ansiosi i suoni
dei tamburi provenienti dalla foresta. Avrebbe-
ro informato loro sulla buona riuscita del rito o
altrimenti sul decesso del novizio» (FERNANDEZ
1982: 261-2).

Presso diverse popolazioni dell’ Africa equatoriale, nel
corso di riti magico-terapeutici e religiosi ¢ praticato
con una certa frequenza un curioso metodo di
somministrazione dei medicinali e delle sostanze ma-
giche: nel paziente o nel neofita esse sono applicate su-
gli occhi, a mo’ di collirio. Uno dei casi pitt documenta-
ti riguarda I'ébama o ibama, usato durante i riti di
iniziazione del Buiti. L'ibama viene versato goccia a
goccia negli occhi del nuovo iniziato, il quale ¢ in se-
guito obbligato a guardare il sole. Per i buitisti questo
collirio ha per effetto — oltre di produrre una dolorosa
sensazione di bruciore — di “far scoprire ai nuovi inizia-
ti i segreti dell’altro mondo nascosto ai comuni morta-
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him lose consciousness before reaching the toxic
dose of the vegetable drug. And for the same
reason, one of the cult members was given the
task of looking after the neophyte as his
essamalan (“malan father”). The guardian
stroked the novice’s back and massaged his arms
and shoulders so that the malan had an effect
on the whole body, not just the heart. Finally,
when the novice seemed to be on the verge of
collapse, his chest was beaten lightly with the
medicine-soaked bark. To rid his eyes of the “last
light”, a feather soaked in a mixture of milk from
the ayang*shrub and oil was passed over his
eyes. This induced an intense painful burning
sensation and, by acting on the optic nerve,
produced strange visual images and a feeling of
disassociation. A short while after, the novice
collapsed. He was then taken into the forest, to
a room just outside the sacred area, accom-
panied by the simple chant A ba soo! (“The
fathers are arriving!”). The novice was laid out
on a mat and his face was washed with a
medicinal, herbal mixture. If he had eaten too
much malan, a whip made of twigs was
prepared and the novice was placed in a hole
dug in the ground, and covered with leaves. The
neophyte’s body was then whipped until he
woke up. This was a tense moment because they
said that many died, taken away forever to the
land of the dead by their ancestors, with no way
back. Once there, they were made to feel
unwelcome by the ancestors and were left to
wander round the forest like malevolent
shadows. The villagers waited anxiously for the
sound of the drums to come from the forest.
This signalled to them either that the ritual had
gone well, or that the novice had died»
(FERNANDEZ 1982: 261-2).

In the course of magical-therapeutic and religious
rituals, various populations of equatorial Africa quite
frequently practice a strange method of administering
medicines and magic substances: they are applied to
the patient or novice’s eyes as eye-drops. One of the
most documented cases involves the ébama or ibama,
used during the Bwiti initiation rituals. The ibama is
applied drop by drop into the novices’ eyes, the novice
is then forced to look at the sun. These eye-drops —apart
from producing a painful burning sensation — affect the
Bwitists by “letting the novices uncover the secrets of
the other world which is hidden to ordinary mortals”
[RAPONDA-WALKER & SILLANS (1962)1983: 204].

In some cases it seems that the use of the eye-drops
produces special visions, as in the case of the
psychotherapeutic cult, Ombwiri: “By looking at the



li” [RAPONDA-WALKER € SILLANS (1962)1983: 204].

In alcuni casi 'applicazione del collirio parrebbe pro-
durre una visione particolare, come ¢ nel caso del culto
psicoterapeutico dell’ Ombwiri: “Fissando il sole, i ma-
lati vedono dei cerchi, delle bolle di colore blu. Di fre-
quente vedono una porta circolare e, in uno spazio in-
finito, intravedono degli uomini vestiti di bianco, con
dei cappelli di rafia e una lancia in mano. Questa visio-
ne & una delle tappe importanti del loro cammino ver-
so la guarigione, ottenuta attraverso 'esperienza spiri-
tuale dell'incontro con gli spiriti (SWIDERSKI 1972: 196;
per una rassegna e discussione di questi colliri, si veda
SAMORINT 1996).

La presenza della pratica dell’ibarma nel Buiti &€ molto
probabilmente una delle componenti liturgiche deri-
vate dal Byeri. Nelle sette buitiste maggiormente
sincretiche con il Cristianesimo — come Ndeya Kanga
—Papplicazione del collirio e 'osservazione del sole non
sono pill praticate.

Nel corso del secolo xx, il rito d’iniziazione al Byeri
ha visto modificare le sue motivazioni e ruoli nella so-
cieta fang, cosi come la sua liturgia. Possiamo osservare
questa trasformazione in un rito di carattere pitt priva-
to attraverso la descrizione dell’abate André-Walker:

«I crani possono essere sia di donne che di
uomini appartenuti alla famiglia... La cerimo-
nia - che si inscrive nel quadro dell'iniziazione
del Sdo - ha luogo in un compartimento pilt o
meno ritirato di una casa, in presenza solamen-
te di 4 o 5 anziani, che eseguono diversi canti in
onore degli antenati protettori della famiglia e che
impongono spesso dei divieti ai nuovi iniziati.

Per la circostanza, il futuro “guardiano dei
crani” deve assorbire una certa quantita di scor-
za di alan, senza parlare delle fumigazioni che
si praticano in un recipiente speciale, con la
medesima scorza. Questa droga mette il giova-
ne in uno stato di ebetudine, di allucinazione,
come l'iboga.

E’ allora, dicono i Fang, che il giovane vede
degli spettri, dei fantasmi, dei revenants, che
sono suoi parenti dell’oltre tomba...

Lassorbimento dell’alan si puo fare indivi-
dualmente o collettivamente - in pubblico -,
prima dell’esibizione dei crani degli antenati, ma
questa esibizione si fa sempre in segreto.

Quando l'assorbimento dell’alan ha prodot-
to una perdita di coscienza temporanea, si in-
troducono i giovani, uno dopo laltro, in una
casa dove vengono mostrati a ciascuno, per la
prima volta, i crani degli antenati della sua fa-
miglia ... ed ¢ in quel momento che i giovani
vedranno Byeri e che Byeri parlera loro.

Ogni giovane ha il diritto di vedere solamen-
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sun, the sick see circles and blue bubbles. Often they see
a circular door and, in a never-ending space, they catch
a glimpse of men dressed in white, with raffia hair and
holding a spear. This vision is an important step towards
recovery, brought about by the spiritual experience of
actually meeting the spirits (SWIDERSKI 1972: 196; for a
review and discussion of these eye-drops, cf. sSAMORINI
1996).

The existence of the ibama practice amongst the Bwiti
is very probably one of the liturgical components taken
from the Byeri. In the Bwiti sects that are largely
syncretic with Christianity — such as Ndeya Kanga —
the use of eye-drops and looking at the sun are no longer
practised.

Over the course of the 20" century, the reasons for
and the role of the Byeri initiation rite changed in Fang
society, as did its liturgy. Through abbot André-Walker’s
description, we can see this transformation into a more
private rite:

«The skulls can either be from the females or
males of the family... The ceremony — that is part
of the Sdo initiation practice — takes place in a
more or less hidden part of the house, in the
presence of 4 or 5 elders who perform various
songs in honour of the ancestors who protect
the family and often impose restrictions on the
newly initiated.

For the occasion, the future “skull guardian”
must ingest a certain quantity of alan skin, not
to mention the fumigation practices carried out
in a special container, using the same root skin.
The drug weakens the young man, inducing
hallucinations, like the iboga.

And this is how, the Fang say, the young man
sees spectres, ghosts, revenants, all of whom are
his relatives from the other side...

Alan can be taken individually or collectively
— in public — before the ancestor’s skulls are
displayed, but the skulls are always displayed in
private.

When the alan has been absorbed and has
caused a temporary loss of consciousness, the
young men are taken, one after the other, to a
house where they are each shown the skulls of
their family’s ancestors for the first time... and
it is then that the young men see the Byeri, and
the Byeri speak to them.

Each young man only has the right to see the
skulls of his own ancestors» (RAPONDA-WALKER
and SILLANS 1962: 148-9).

Laburthe-Tolra, who studied the religious rites of the

Beti from Cameroon, offers us a description of the Byeri
initiation rite used by the Fang, which outlines liturgical
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te i crani dei suoi propri antenati» (RAPONDA-
WALKER E SILLANS 1962: 148-9).

Laburthe-Tolra, che ha studiato i riti religiosi dei Beti
del Camerun, offre una descrizione del rito iniziatico
del Byeri ricevuto dai Fang, che evidenzia differenze li-
turgiche ed etnobotaniche dovute ad adattamenti e
sincretismi specifici dell’interpretatio beti:

«Faccia al sole, seduti in fila o inginocchiati
su un tronco di banano, o di parasolier,’ le mani
dietro la nuca, i candidati devono con la testa
alta masticare dei boli che vengono ficcati nelle
loro bocche dagli iniziati e che sono composti
di pimento, di ekdkda (“synantheracea dei mor-
ti”) e soprattutto di fibre amare dell’arbusto
allucinogeno angola (Alchornea floribunda) ...
Nel corso del rito alcuni iniziati, al suono dei
tamburi e del balafong, eseguono una danza che
iragazziallora trovavano “delirante” e che si trat-
ta probabilmente di una trance di possessione.
I candidati ansimano molto, soffrono visibil-
mente. Sono trasportati dietro I'esam [recinto
sacro]. Li sono rianimati bagnando loro il viso
e gli occhi con un succo di limone verde mesco-
lato con succo di obolsi, di evén (Convolvulus
sp.) e di acqua pimentata. Essi hano il fuoco
negli occhi. Sono accompagnati al ruscello pitt
vicino e tornano quindi nell’esam; vestono solo
di foglie; si cospargono di polvere di padouk,
ma con delle macchie bianche; i crani sono trat-
tati allo stesso modo ... essi torneranno poi al
villaggio marciando con un passo pesante, zop-
picante, curvo su dei bastoni; poiché sono di-
ventati dei vecchi, degli antenati» (LABURTHE-
TOLRA 1985: 345-6).

Rimangono oscuri diversi aspetti del rito iniziatico;
ad esempio non ci ¢ dato conoscere con certezza le quan-
tita di radice di alan consumate dagli iniziati e il tempo
di durata dell’effetto visionario. I pochi dati a disposi-
zione appaiono contraddittori. TREZENEM (1936: 75)
riportava un periodo di 2-3 ore durante il quale i neofiti
erano in apparente stato visionario e avevano un aspet-
to cadaverico. PERROIS (1979: 299) riporta un periodo
delleffetto dell’alan sulla mente di 3-4 ore. D’altro can-
to, nel 1901 V. Largeau riportava circa I'alan:

«Viene mangiato dalla mattina sin verso le ore
2-3 del pomeriggio. Esso produce progressiva-
mente una specie di stato estatico accompagna-
to da una specie di intensa eccitazione cerebra-
le, che dura due o tre giorni. In questo stato gli
iniziati credono che le anime dei loro antenati,
parenti e amici defunti giungono a conversare
con loro, gli parlano del passato e gli predicono
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and ethnobotanical differences due to the adaptation
and syncretism that is unique to the Beti interpretatio:

«Facing the sun, sitting in a line or kneeling
on a banana tree or parasolier trunk, with their
hands behind the nape of their necks, with their
heads held high, the candidates must chew the
boluses that are put in their mouths by those
already initiated into the clan. The boluses
contain pimento, ekékda (“synantheracea of the
dead”), and above all bitter fibres from the
hallucinogenic angola shrub (Alchornea flori-
bunda)... In the course of the ritual, some of
those already initiated into the clan, dance to the
sound of drums and balafong. The young men
then dance frenetically, probably because it is a
possession trance. The candidates pant heavily,
suffering visibly. They are taken behind the esam
[sacred enclosure]. There, they are revived, by
soaking their faces and eyes with a mixture of
green lemon juice, obolsi juice, evén (Convol-
vulus sp.) juice and pimento water. Their eyes
felt as if they were on fire. They are taken to the
nearest stream and then come back to the esam.
Wearing only leaves, they cover themselves in
padouk powder which they draw white marks
on. The same thing is done to the skulls... they
will later go back to the village, marching with a
heavy step, limping, bent over their walking
sticks, as if they have become old men,
ancestors» (LABURTHE-TOLRA 1985: 345-6).

Certain aspects of the initiation rites are still unclear;
for example we don’t know for certain what amount of
the alan root is consumed by the novices or how long
the visionary effect of the root lasts for. The few available
details are contradictory. TREZENEM (1936: 75) described
a period of 2-3 hours in which the novices were
apparently in a ‘visionary’ state and had a corpse-like
look about them. PERROIS (1979: 299) describes the
effect that the alan has on the mind as lasting for 3-4
hours. On the other hand, still with regard to the alan,
in 1901 V. Largeau wrote:

«It is eaten from morning to about 2-3 in the
afternoon. It progressively produces a kind of
ecstatic state accompanied by a sort of intense
neural excitement that lasts two or three days.
In this state the initiated believe that the spirits
of their deceased ancestors, relatives and friends
come and converse with them, speaking to them
about the past and predicting the future»
(LARGEAU 1901: 391, Cif.it FERNANDEZ 1982: 630).

Perrois maintains that the Byeri initiation rite, known
as Ku Melan, is still popular among the Fang and in the



il futuro» (LARGEAU 1901: 391, cit.it FERNANDEZ
1982: 630).

Perrois riporta che I'iniziazione del Byeri, chiamata
Ku Melan, ¢ ancora in voga presso i Fang e nella regio-
ne di Oyem “questo rituale ¢ certamente 'ultima ma-
nifestazione tradizionale e autentica del Byeri. Vanno a
cercare le radici di alan, le preparano, costruiscono la
casa del Byeri (ngun mélan) e invitano tutti i parenti
maschi dei dintorni. La musica ricopre un ruolo im-
portante nel corso di tutto il rito, che dura circa una
settimana” (PERROIS 1979: 299).

IL GRASSO DELL'ANTILOPE SO

Il So era un rito iniziatico che segnava il passaggio dei
ragazzi alla vita adulta; era diffuso presso diverse etnie
del Camerun e del Gabon, fra cui Ntoumou, Mvai, Beti
e Fang.

Presso i Ntoumou, i Mvai e i Beti il rito del Byeri—a
sua volta esportato dai Fang — era un rito annesso al So.
I neofiti potevano partecipare alla presentazione dei
crani del Byeri solo dopo essere stati iniziati al So. Al
contrario, presso i Fang del Camerun meridionale, dove
ai primi decenni del xx secolo si praticava una forma
ridotta del So (Esis), per potervi partecipare si doveva
essere gia stati iniziati al Byeri [RAPONDA-WALKER E
SILLANS 1962(1983): 165-7)]. So & il nome di una specie
di antilope con ventre bianco e striscia dorsale nera
(Cephalophus leucogaster) dalle probabili valenze
totemiche presso i Fang e altri gruppi bantu.

Non & mia intenzione presentare in questa sede il rito
del So, complesso, in alcune sue parti ripugnante e in
altre ancora misterioso (rimando linteressato alle de-
scrizioni di HOUSEMAN 1922, LABURTHE-TOLRA 1985 €
TESSMANN 1913). Vorrei qui solo focalizzare I'attenzio-
ne su un particolare rituale, che potrebbe avere delle
implicazioni psicofarmacologiche sino ad oggi appa-
rentemente non intuite dagli studiosi del So.

Mallart i Guimerd, studiando i Beti del Camerun, ha
evidenziato alcuni particolari comuni al culto tribale
So e al culto degli antenati Malan (Byeri). Ad esempio,
entrambi prevedono l'ingestione di una sostanza ma-
gica, visionaria: 'ingestione del “grasso dell’antilope so”
nel rito del So e I'ingestione dell’alan nel rito del Byeri.
E’ significativo il fatto che presso i Beti anche in altri
riti di iniziazione, quali quelli dei suonatori di arpa e
dei guaritori, ¢ previsto I'assorbimento di una bevan-
da: “nei racconti iniziatici dei grandi terapeuti e dei
suonatori d’arpa, I'assorbimento di una bevanda si pre-
senta sempre come un atto reale, anche se a volte si re-
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Oyem region: “this ritual is certainly the last traditional
and authentic Byeri event. They go and look for the alan
roots, they prepare them, they build the Byeri house and
invite all the male relatives from the surrounding area.
The music plays an important role over the course of
the rites, which lasts about a week” (PERROIS 1979: 299).

THE FAT OF THE SO ANTELOPE

The So was an initiation rite that marked the passage
of young boys into adulthood; it was widespread among
various ethnic groups from Cameroon and Gabon,
amongst which were the Ntoumou, Mvai, Beti and Fang.

Amongst the Ntoumou, the Mvai and the Beti, the
Byeri rite — itself exported by the Fang — was related to
the So. The novices could only participate in the
presentation of the Byeri skulls after being initiated into
the So. On the other hand, the southern Cameroon
Fang, who practised only a part of the So (the Esis) in
the first decades of the 20™ century, had to have already
been initiated into the Byeri to be able to participate
[RAPONDA-WALKER and SILLANS 1962(1983): 165-7)]. So
is the name of a species of antelope with a white stomach
and a black dorsal stripe (Cephalophus leucogaster) that
probably had a totemic value for the Fang and other
Bantu groups.

It is not my intention at this time to delve into the So
rite in detail, which is in part repulsive and in part
mysterious (those interested should refer to HOouUsEMAN
1922, LABURTHE-TOLRA 1985, and TESSMANN 1913). Here
[ just want to focus on one particular ritual that may
have some psychopharmacological implications as yet
untouched by So researchers.

While studying the Cameroon Beti, Mallart i Guimera
highlighted some details that the So tribal cult and the
Malan (Byeri) ancestors cult had in common. For
example, both involve the ingestion of a magic, visionary
substance: the ingestion of the “fat from the soantelope”
during the So rite, and the ingestion of the alan during
the Byeri rite. The fact that the ingestion of a drink is
involved also in other Beti initiation rites, such as those
of healers and harp players, is quite significant: “in the
tales of the therapeutic and harp playing initiation rites,
the ingestion of a drink is always presented as a real act,
even if at times it is realised in an imaginary way”
(MALLART I GUIMERA 1992b: 22).

The “fat from the s0” is not delicious antelope fat;
rather, this term actually describes a mature banana-
based substance mixed with fat from a billy goat (oyormo)
fed on a specific diet, and the excrement of the rite’s
officiants. Skipping quickly past the reasons for the
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alizza in modo immaginario” (MALLART I GUIMERA
1992b: 22).

Il “grasso del so” non ¢ il delizioso grasso dell’antilo-
pe, bensi sotto questo termine si cela una sostanza a
base di banane mature, grasso di un caprone (oyormo)
mantenuto a un regime dietetico particolare, insieme
ad escrementi degli officianti al rito. Sorvolando sulle
motivazioni iniziatiche della presenza di sostanze ripu-
gnanti, vorrei porre 'attenzione sull’oyomo. Questo
caprone, scelto gia eccezionalmente grasso, viene tenu-
to legato nella foresta e sottoposto a un regime alimen-
tare in cui sono comprese determinate piante velenose:
“Stordito dall’effetto degli stupefacenti, I'animale non
¢ pitt altro che grasso superabbondante e riceve quindi
il nome di oyomo .. la morte dell’ oyomo deve rispondere
a esigenze particolari: squartato vivo e, secondo alcuni,
smembrato a mano, non deve assolutamente urlare.
Questo silenzio indica il buon esito del rito”
(HOUSEMAN 1992: 52).

Cio che non ¢ stato colto dagli studiosi ¢ la possibilita
che il grasso di oyomo possa essere dotato di concrete
proprieta inebrianti, “visionarie”. Gia Mallart i Guimera
fa notare che il caprone, al momento del sacrificio, &
stordito sotto I'effetto “stupefacente” della dieta di piante
“velenose” a cui ¢ stato sottoposto nei giorni preceden-
ti, per cui & possibile che i principi attivi di quelle pian-
te siano metabolizzati e accumulati nelle parti grasse
dell’animale.

Conosciamo altri casi dove le carni di un animale che
si ¢ nutrito di vegetali psicoattivi o anche tossici per ['uo-
mo, acquisisce proprieta “stupefacenti” per chi le inge-
risce. Ricordo ad esempio il caso dei conigli e delle le-
pri, che si possono cibare impunemente delle foglie
allucinogene e velenose (per 'uomo) di belladonna e
di altre Solanaceae tropaniche, e la cui carne acquisisce
di conseguenza proprieta allucinogene [cfr. RUSPINI
1865(1995)]. Uccelli palmipedi tipo anatre sembrano
essere stati coinvolti in un caso analogo nel Messico
precolombiano. Presso gli Olmechi le anatre, trattate
come elementi di culto, venivano nutrite con rospi — di
cui sono avide — dalle proprieta allucinogene. La carne
delle anatre rimaneva quindi impregnata dei composti
psicotropi presenti nei rospi (del gruppo della pmT) 0
addirittura questi erano metabolizzati in composti pil
potenti. Le anatre venivano sacrificate e le loro carni
consumate collettivamente nel corso di particolari riti
religiosi (KENNEDY 1987).

Tornando al rito del So, come ha sottolineato
HOUSEMAN (1992: 52), “ci0 che & importante nel rito ¢
il grasso dell’animale e non I'animale in se”. Si deve an-
che tener conto che il So appartiene alla classe dei riti
che sono aggettivati come byang — riti notturni e indi-
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presence of such revolting substances in the initiation
rites, I would like to draw the attention to the oyomo.
The chosen billy goat, when suitably fattened up, is kept
tied up in the forest and fed a diet including specific
poisonous plants: “Dazed by the effects of the drugs,
the animal is simply enormously fat and so is given the
name oyomo... the killing of the oyormo must be carried
out in a certain way: quartered alive and, according to
some, dismembered by hand. The animal absolutely
must not squeal. Silence indicates a positive outcome
to the rite” (HOUSEMAN 1992: 52).

What has not been noticed by researchers is the
possibility that the fat from the oyomo could contain
intoxicating, “visionary” properties. Mallart i Guimera
noted that at the moment of slaughter the billy goat is
dazed by the effects of the “drugs” from the diet of
“poisonous” plants that it was fed in the previous days,
so it is quite likely that the active ingredients of those
plants had been metabolised and had accumulated in
the fatty parts of the animal.

We know of other cases where the meat from an
animal fed on psychoactive vegetables is toxic to man
as it acquires a “narcotic” property for whoever
consumes it.  remember, for example, the case of some
rabbits and hares that can survive eating leaves that are
hallucinogenic and poisonous to man, such as deadly
nightshade and other tropanic Solanaceous plants, but
by consequence their meat takes on hallucinogenic
properties [cf. RUSPINT 1865(1995)]. Web-footed birds,
such as ducks, seem to have been involved in a similar
case in pre-Colombian Mexico. The Olmecs saw ducks
as elements of their cult and fed them with toads —which
the ducks eat quite readily — that had hallucinogenic
properties. Therefore the duck meat became
impregnated with psychotropic compounds present in
the toads (from the pmT group) or were actually
metabolised into even more powerful components. The
ducks were sacrificed and their meat was consumed
collectively in the course of certain religious rites
(KENNEDY 1987).

Going back to the So rites, as HOUSEMAN (1992: 52)
underlined, “what matters in the rite is the animal fat,
not the animal itself”. One must also consider that the
So belongs to a class of rites described using the adjective
byang — nocturnal and individual rites — where byang
also indicates the name of a generic plant which is
attributed special powers. The oyomo fat, which can be
viewed as part of the “so antelope fat”, is considered to
be an initiation food just like the alan, so much so that,
in the Ewondo language of the Beti, to express the
concept of “initiation”, the verb “to eat” (di) is used. To
ask if someone has been initiated into the So, the Byeri



viduali— dove byangdesigna anche il nome di una pian-
ta generica a cui sono attribuiti dei poteri speciali. Il
grasso dell’oyomo, che rientra a far parte del “grasso
dell’antilope s0”, ¢ considerato un alimento iniziatico
alla pari dell’alan. In effetti, nella lingua ewondo dei Beti
per esprimere il concetto di “iniziare” viene utilizzato il
verbo “mangiare” (di). Per domandare a qualcuno se ¢
iniziato al So, al Byeri o ad altri riti, sono comuni fra i
Beti espressioni del tipo: “Hai mangiato il so?”, “Hai
mangiato il melan?”, “Hai mangiato il byang degli spiri-
ti minkug?”, “Hai mangiato il byang dell’arpa?”
(MALLART I GUIMERA 1992b: 20-2). Anche nel Buiti
“mangiare iboga” significa sottoporsi al rito
d’iniziazione e gli iniziati sono chiamati bandzi, che
deriva dal verbo dzi (“mangiare”) e che significa “colui
che ha gia mangiato”, intendendo colui che ha gia man-
giato I'iboga (SAMORINI 1995).

ATTUALITA DEL CULTO E RAPPORTI CON IL BUITI

Come ho gia sottolineato, il culto fang del Byeri non si
¢ estinto, ma si ¢ trasformato in un culto piti riservato e
individuale. Lassunzione dell’alan e il conseguente stato
visionario continuano ad essere un elemento centrale
del rito iniziatico.

Durante le mie indagini sul campo negli anni 9o,
parlando con numerosi uomini fang (non si deve mai
parlare di questi argomenti in presenza di donne o bam-
bini), ho potuto riscontrare una percentuale significa-
tiva di giovani uomini iniziati alla forma moderna del
rito d’iniziazione del Malan (come buona parte di co-
storo preferisce chiamare oggigiorno il Byeri). Una ca-
ratteristica costante fra questi iniziati ¢ lo stato di fie-
rezza con cui dichiarano di appartenere al Melan; per
loro & come essere portatori dell’essenza pitt profonda
dell'uomo e dello spirito fang.

Oggigiorno si possono incontrare uomini fang ini-
ziati sia al Buiti che al Melan, oppure al solo Buiti o
anche al solo Melan.

Ai tempi dell’elaborazione presso i Fang delle prime
forme del culto dell’iboga ricevuto dai Mitsogho, il cul-
to del Byeri influenzo notevolmente il Buiti. Anzi, si puo
affermare che il Buiti sincretico o Buiti Fang ¢ il pro-
dotto di una complessa elaborazione in cui rientrano
componenti teologiche, mitologiche e rituali di tre dif-
ferenti culti: il Byeri, il Buiti tradizionale dei Mitsogho
e il Cristianesimo.

Secondo i buitisti fang, il loro culto ¢ caratterizzato
dalla presenza di tre sacramenti: alan, iboga e ostia cat-
tolica. In ogni tempio buitista fang (mbandja) questi
sacramenti sono rappresentati da tre cerchi, chiamati
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or other rites, the following expressions are common
amongst the Beti: “Have you eaten the s0?”, “Have you
eaten the melan?” , “Have you eaten the byang from the
minkung spirits?” , “Have you eaten the harp byang?”
(MALLART I GUIMERA 1992b: 20-2). Even in Bwiti, “to
eat iboga” means “to undergo the initiation rite ”; the
novices are called bandzi, which is derived from the verb
dzi (“to eat”) and means “he who has already eaten”,
meaning he who has already eaten the iboga (sAMORINI

1995).

THE CURRENT STATE OF THE CULT AND RELATIONS
WITH BWITI

As I have already emphasised, the Byeri Fang cult is
not extinct, rather it has transformed itself into a more
reserved and private cult. The use of the alan and the
resulting visionary state continue to be used as a central
element of the initiation rite.

During my field studies in the ‘9os, and through
speaking with numerous Fang men (one must never talk
about these things in the presence of women and
children), I noticed that a significant percentage of the
younger men had been through a modern form of the
Malan initiation rite (which the most part of them today
prefer to call the “Byeri”). A constant factor among the
initiated is how proud they are to say they belong to the
Melan; to them it is like being a carrier of the most
profound essence of man and of the Fang spirit.

Nowadays one can find Fang men that have been
initiated into both the Bwiti and Melan clan, or simply
one or the other.

When things were changing and the first iboga cults
(provided by the Mitsogho) were evolving among the
Fang, the Bwiti were heavily influenced by the Byeri cult.
It can in fact be claimed that the syncretic Bwiti, or Fang
Bwiti, is the result of a complex modification involving
theological, mythological and ritual components from
three different cults: the Byeri, the traditional Mitsogho
Bwiti and Christianity.

According to the Fang Bwitists, their cult is
characterised by three sacraments: alan, iboga and the
Catholic host. In every Bwiti Fang temple (mbandja),
these sacraments are represented by three circles known
as ekar, made from liana or metal and hung from the
beam of the temple ceiling. I have never seen a Fang
Bwiti temple, regardless of the sect it belonged to,
without them. According to information provided by
some of my sources, the ekar made from alan is the first
circle one comes across when entering the temple, and
that also surrounds the akum — the main wooden
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ekar, costruiti con liane o in metallo, appesi lungo 'asse
portante del soffitto del tempio. Non ho mai osservato
un tempio buiti fang che ne fosse privo, indipendente-
mente dalla setta di appartenenza. Secondo afferma-
zioni di alcuni miei informatori, I"ekar dell’alan sareb-
be il primo che si incontra entrando nel tempio e che
circonda I"akun, la colonna lignea principale, carica di
specifiche valenze simboliche. Si tratta di un axis mundi,
punto di contatto fra la terra e il cielo, attraverso il qua-
le scendono e salgono gli spiriti dei morti e degli ante-
nati per partecipare insieme ai vivi alle cerimonie not-
turne (il colore e i simboli rappresentati sull’akun sono
distintivi delle diverse sette buitiste). L'ekar dell’alan &
'unico fra i tre ekar a non essere rimovibile (fig. 5).

Osservando questo complesso lavoro di sincretismo,
in particolare le componenti d’origine Byeri, non si deve
dimenticare che gia il Buiti tradizionale dei Mitsogho
— una delle tre componenti del sincretismo fang — era
nato a sua volta da un sincretismo che doveva le sue
origini a un culto degli antenati (mombe) rivalorizzato
dall’arrivo dell’iboga (cfr. BINET et al. 1972: 203).

Per quanto riguarda I'uso dell’alan internamente al
Buiti, ¢ difficile quantificarlo, per via della forte riser-
vatezza che numerosi buitisti hanno nei confronti della
pianta del Byeri. Cio ¢ dovuto al fatto che oggigiorno
I'uso dell’alan ¢ anche motivo di conflitto all'interno
delle comunita buitiste. Vi sono sette che rifiutano I'uso
dell’alan, in quanto simbolo delle antiche pratiche tribali
— fra cui I'antropofagia, considerata da queste sette la
“vergogna” dei Fang. Questo rinnegamento di certi riti
tribali, oltre a far parte della generale opera di
detribalizzazione cui sono andati incontro i Fang, non
¢ specifico di alcune moderne sette buitiste, bensi ¢ dif-
fusa in maniera eterogenea ed entra ripetutamente in
conflitto con 'opposta “ripresa dei valori tribali”, all'in-
terno delle famiglie, dei villaggi, delle diverse comunita
religiose. Vi sono comunita buitiste dove diversi giova-
ni sono iniziati al Melan ma lo tengono segreto agli al-
tri membri della comunita. Sappiamo comunque per
certo che nel corso di riti particolari di alcune comuni-
ta buitiste fang 'alan viene mescolata con I'iboga (cfr.
es. POPE 1969), mentre in altre il moderno rito del Melan
sarebbe stato addirittura incorporato nella liturgia e
collocato in specifici tempi e spazi rituali buitisti. An-
che presso gli Eshira del Gabon centrale, che conserva-
no essi medesimi una forma di Byeri, iboga e alan sono
usati in alcuni casi insieme (id.: 180).

L'influenza del Byeri nella liturgia e nei rituali buitisti,
pur indebolendosi sempre pit con il procedere dell’ela-
borazione sincretica, continua ad essere significativa.
La pratica del collirio ibama ¢ quasi certamente di deri-
vazione byeri. Un altro elemento di possibile origine
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Fig. 5 — Moderno tempio buitista fang, con in primo piano il cerchio
metallico (ekar) che simboleggia la pianta dell‘alan.

Modern Fang Bwitist temple; in the foreground the metallic ring
(ekar) simbolizing the alan plant.

column which has much symbolic value. It is an axis
mundi, a point of contact between the earth and the
sky, used by spirits and ancestors alike to come down to
earth and join the living in the nocturnal ceremonies,
and then used to leave again. The colours and symbols
used on the akun differ according to the Bwiti sect. The
ekar made from alan is the only one of the three that
cannot be removed (fig. 5).

In considering this complex syncretism, and
particularly the original Byeri elements, one should not
forget that the traditional Mitsogho Bwiti (one of the
three syncretic Fang elements) is itself syncretic in
nature as it originated in another ancestors’ cult that
was revived by the arrival of the iboga (cf. BINET et al.
1972: 203).

It is not easy to quantify the Bwiti’s use of the alan
due to the extreme secrecy with which many Bwitists
treat this Byeri plant. This is due to the fact that
nowadays, use of the alan is a source of conflict in and
amongst the Bwitist communities. There are sects that
refuse to use the alan plant, seeing it as a symbol of the
ancient tribal practices now considered to be the
“shame” of the Fang. The same goes for cannibalism,
another ancient Fang practice. This refusal of certain
tribal rites, apart from counting towards the general
detribalisation faced by the Fang, is not unique to some
of the modern Bwiti sects. Rather, it is widespread and
in direct conflict with the “return to tribal values”
movement, amongst families, villages and various
religious communities. There are Bwitist communities
where some of their young men are initiated into the
Melan cult but keep it secret from other community
members. However, we are certain that in the course of
certain rites in some Fang Bwiti communities, the alan



byeri consiste nella modalita di assunzione dell’iboga
nel rito iniziatico (fobe si) del Buiti Fang. La pratica di
fare assorbire al neofita una quantita enorme di iboga,
per procurargli un lungo e profondo stato di incoscien-
za, parrebbe essere peculiare dei Fang, ed erano pro-
prio i Fang a conoscere questa pratica attraverso I'uso
dell’alan nel culto del Byeri. Con il sopraggiungere del-
la conoscenza dell’iboga e nelle prime elaborazioni
sincretiche, 1 Fang hanno applicato il loro modello di
assunzione dell’alan al caso dell’iboga. Le altre popola-
zioni del Gabon che utilizzano I'iboga o I'alan come ine-
briante, non hanno il costume di utilizzare quantita cosi
massicce di queste droghe come quelle ingerite dai Fang.

I riferimenti all’alan sono numerosi nei sermoni, nelle
formule di benedizione, nei canti buitisti. Ad esempio,
esiste la seguente formula — una specie di “botta e ri-
sposta” fra un kombo e il coro dei partecipanti — che ¢
recitata numerose volte nel corso delle ngozé (le “mes-
se” notturne buitiste) della setta Ndea Naridzanga
(Ndeya Kanga) a cui ho partecipato:

Officiante (kombo): “Eboga emboba”
Iniziati in coro: “(m)andoma akido”
Che significa:

- I'iboga ¢ amara

- I'alan ¢ difficile da inghiottire

La lingua con cui ¢ recitata questa formula non ¢ il
fang, ma il pope (o popé na popé), una particolare lin-
gua liturgica adottata da tutte le sette buitiste, in cui
rientrano numerosi termini della lingua mitsogho (cio
¢ considerato uno degli elementi decisivi in favore del-
lorigine mitsogho del Buiti). Il termine andoma desi-
gna l'alan fra i Mitosgho.

Questa formula ¢ di frequente collocata al termine
delle lunghe recite in cui tutti i partecipanti sono coin-
volti, con un veloce scambio di battute recitative fra un
kombo e gli altri presenti. Essa rientra anche in una for-
mula di interruzione del brusio collettivo, affinché una
persona possa parlare ed essere ascoltato da tutti. E’ una
specie di “chiedo la parola o I'attenzione”, molto comu-
ne fra le comunita buitiste: colui che intende parlare si
alza in piedi e dice ad alta voce: “Zamba wé!” (“Silen-
zio!”); tutti allora rispondono: “tzenghe doi” (“la terra
tace”); quindi il primo dice ancora: “eboga emboba”
(“I'tboga ¢ amara”) e tutti gli altri in coro rispondono
“(m)andoma akido” (“Ialan ¢ difficile da inghiottire”).
Dopo di che colui che ha chiesto la parola parla ascolta-
to da tutti, e quando ha terminato, viene ripetuta la
medesima formula recitativa, questa voltaa mo’ di chiu-
sura dello spazio d’ascolto che era stato richiesto.

Nella regione di Ntoum ho osservato alcuni buitisti
fang salutarsi fra di loro recitando, invece del normale
“ciao, come stai?” “bene, e tu?”, le due formule: “I'iboga
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is mixed with iboga (cfr. eg POPE 1969), while in other
communities the modern Melan rite has been
incorporated into the liturgy and used at certain times
and in certain Bwiti rites. Even the Eshira from central
Gabon, who still practice a form of the Byeri cult,
sometimes use the iboga and alan together (id.: 180).

The influence of the Byeri on the Bwiti liturgy and
rituals continues to be significant and at the same time
continues to weaken due to a process of syncretism. It
should be remembered that the ibama eye-drop practice
almost certainly has Byeri origins. Also, the way that
the taking of iboga has been assimilated into the Fang
Bwiti initiation rite (fobe si) is another element pointing
to its Byeri origin. The practice of making the novice
ingest vast quantities of iboga in order to induce a
prolonged and profound state of unconsciousness seems
to be unique to the Fang. It was actually the Fang who
came to know about it through their use of alan in the
Byeri cult. By adding their knowledge of iboga to the
rite, even during the first syncretic steps, the Fang started
using iboga just as they had previously used the alan.
The other tribes in Gabon that use iboga or alan as an
intoxicant do not habitually use the drugs in such
massive quantities as the Fang do.

References to alan are numerous in the Bwiti sermons,
blessings and songs. For example, the following formula
—akind of “question and answer” between a kombo and
the choir of participants — is recited many times during
the Ndea Naridzanga (Ndeya Kanga) ngozé (the
nocturnal Bwiti “mass”) that I took part in:

Officiant (kombo): “eboga emboba”

Initiated members in the choir: “(m)andoma akido”
Which means:

- the iboga is bitter

- the alan is difficult to swallow

The language used to recite the formula is pope (or
popé na popé), not Fang — a special liturgical language
adopted by all the Bwiti sects and containing many
terms from the Mitsogho language (this is considered
to be one of the decisive elements indicating the Bwiti’s
Mitsogho roots). The term andoma means alan to the
Mitsogho.

The formula is often found at the end of long recitals
involving all participants, with quick exchanges between
the kombo and the others. It may also be seen as a ritual
for interrupting the general hubbub so that one person
may speak and make himself heard. It is a kind of
“asking to speak or to get attention” and is very common
among the Bwitists: whoever wants to speak stands up
and says aloud: “Zamba wé!” (“Silence!”); everyone
replies: “tzenghe doi” (“the earth is quiet”). The first
speaker then says: “eboga emboba” (“the iboga is bitter”)
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¢ amara’ (eboga embhoga), “Ialan ¢ difficile da inghiot-
tire (mandoba a kibo)”.

LA PIANTA DELLALAN

Nell’Africa equatoriale sono presenti in particolare tre
specie di Alchornea: A. cordifolia Mill.-Arg., A.
floribunda Mull.-Arg. e A. hirtella Benth., che sono as-
sai diffuse nella Repubblica Centrafricana, nel Camerun,
nel Gabon, in Nigeria, nello Zaire. A. floribunda ¢ I’ alan
usato nel culto del Byeri. Alcuni autori hanno riportato
I'uso di A. hirtella all’interno di questi riti; potrebbe trat-
tarsi di una delle frequenti misidentificazioni botani-
che di cui ¢ cosparsa la letteratura etno-antropologica,
ma si deve tenere conto che questa seconda specie pro-
duce i medesimi alcaloidi psicoattivi della prima, seb-
bene con concentrazioni inferiori.

A. cordifolia & un arbusto di 3-5 m di altezza. Le foglie
sono a forma di cuore alla base e terminano con una
punta (10-15 cm X 8-15 cm). Le infiorescenze, sempre
laterali, sono in spighe pendenti, con fiori bianchi
verdastri. I frutti, pubescenti, lunghi circa 8 mm, a due
logge, formano grappoli rossi. E’ frequente ai bordi dei
corsi d’acqua.

A. floribunda & un arbusto glabro che puo trasformarsi
in un albero di 12 m. Le foglie hanno un picciolo molto
corto, sono lanceolate, leggermente spatolate, lunga-
mente attenutate (20-25 cm X 9-12 cm), con 13-15 paia
di nervature. Le infiorescenze sono in spighe e i frutti
costituiti da capsule lisce (fig. 6).

A. hirtella si presenta in forma di arbusto con rami
pelosi. Le foglie, ellittiche, un poco arrotondate alla base,
spicciolate, sono pitt piccole di quelle delle altre due
specie (7-12 cm X 3-6 cm), con 7-10 paia di nervature. Il
frutto ¢ una capsula rugosa (PARIS € GOUTAREL 1958: 16).

WILDEMAN (1920) considerava A. floribunda succe-
daneo della canapa indiana (PARIS E GOUTAREL 1958).
E’ considerato anche un potente afrodisiaco. Gli Eshira
e altre tribu che praticano il Buiti lo usano a volte me-
scolato con I'tboga [RAPONDA-WALKER € SILLANS 1961
(1995)]. Le proprieta psicoattive dell’alan, come quelle
dell’iboga, sono state scoperte originalmente dai Pig-
meli, considerati i migliori conoscitori delle piante del-
la foresta.

Nell'utilizzo come afrodisiaco o inebriante, la scorza
della radice dell’alan viene assunta oralmente, ingerita
direttamente dopo masticazione o bevuta in decotto.
Solamente RAPONDA-WALKER € SILLANS [(1962)1983]
accennano alla pratica — congiunta all’assunzione ora-
le — di fumigazioni che si praticavano in un recipiente
speciale nel corso dell’iniziazione al Byeri. Non sappia-
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and everyone replies in chorus “(m)andoma akido” (“the
alan is difficult to swallow”). After that, the one who
has asked for the floor speaks and everybody listens to
him, and when he has finished, the same formula is
repeated, this time as a way of ending the period of
attention that was requested.

In the Ntoum region I observed some Fang Bwitists
who greeted each other using the two formulas: “the

iboga is bitter”, “the alan is difficult to swallow”, instead of
the usual “hello, how are you?”, “fine, thanks, and you?”.

THE ALAN PLANT

In Equatorial Africa, there are three species of Alchornea:
A. cordifolia Mill.-Arg., A. floribunda Mull.-Arg. e A.
hirtella Benth.; they are equally widespread in the
Central African Republic, Cameroon, Gabon, Nigeria
and Zaire. A. floribunda is the kind of alan used by the
Byeri cult. Some authors have reported the use of A.
hirtella in the course of these rites. This could be due to
a common mistake in the identification of the plants,
often found in ethno-anthropological literature.
However, it should be noted that the latter species
produces the same psychoactive alkaloids as the former,
though in lower concentration.

A. cordifoliais a shrub measuring 3-5 m in height. The
leaves are heart-shaped with tapered ends (10-15 cm x
8-15 cm). The lateral inflorescence appears as drooping
ears, with white-green flowers. Its spiny fruit, about 8
mm long, grows in red bunches. It is frequently found
at the water’s edge.

A. floribunda is a hairless shrub that can grow into a
tree of up to 12 m. The leaves are slightly spatula-shaped,
long, thin and with a very short stalk. They are slow-
growing (20-25 cm x 9-12 cm) with 13-15 veining pairs.
The inflorescenceappears as ears and the fruit has a
smooth skin (fig. 6).

A. hirtella is another shrub plant, this time with hairy
stems. Its leaves are elliptical in shape, slightly curved at
the base and crescent-shaped. The leaves are smaller
than those of the other two species (7-12 cm x 3-6 cm),
with 7-10 veining pairs. The skin of the fruit is wrinkled
(PARIS and GOUTAREL 1958: 16).

WILDEMAN (1920) considered A. floribunda to be a
substitute for Cannabis (PARIS and GOUTAREL 1958). It
is also considered to be an aphrodisiac. The Eshira and
other tribes practising the Bwiti sometimes use it mixed
with iboga [RAPONDA-WALKER and SILLANS 1961(1995)].
The psychoactive properties of the alan, as with those
of the iboga, were originally discovered by the Pygmies
— considered to be the most knowledgeable people



Fig. 6 — Alchornea floribunda Miill.-Arg., Lambaréné, Gabon

mo se queste inalazioni hanno implicazioni di natura
psicofarmacologica. Sempre nell'uso come inebriante,
le fibre delle radici sono macerate per molti giorni nel
vino di palma o di banana, che sono quindi bevuti; al-
trimenti, le raschiature della radice seccate al sole sono
masticate con del sale; in seguito a un uso eccessivo puo
presentarsi una profonda depressione (IRVINE 1961, cit.
i NEUWINGER 2000: 30; cfr. anche OLIVER-BEVER 1983).

A. floribunda, chiamata niando nello Zaire, ¢ li usato
come stimolante inebriante e afrodisiaco.

A. hirtella, sebbene meno impiegata, sarebbe ugual-
mente considerata dalle popolazioni dello Zaire come
stimolante e afrodisiaco (PARIS € GOUTAREL 1958). Pres-
so 1 Pigmei Aka della Repubblica Centrafricana, le fo-
glie pitt vecchie di A. cordifolia, che chiamano bobonzi,
quelle che si sono seccate sulla pianta, sono bollite a lun-
go nell’acqua. La bevanda cosi ottenuta ¢ usata come
eccitante sostituto del caffée (MOTTE 1980: 271).

Ricordo ancora che nel Peru la specie amazzonica
Alchornea castanaefolia (Willd.) Jussieu viene aggiunta
alla bevanda allucinogena ayahuasca come modifica-
tore degli effetti psichici della bevanda (B1aNcHI e
SAMORINI 1993).

Le Alchornea sono usate in diverse parti del mondo
nella medicina tradizionale.

Nel Gabon A. floribunda ¢ considerato un eccellente
rimedio nei problemi urinari, respiratori e intestinali
(OLIVER-BEVER 1983). I Pigmei Baka del Camerun, che
chiamano la pianta yando, usano le sue ceneri nel trat-
tamento di certi mal di testa e dei dolori al petto
(NGUIMATSIA et al. 1998). Nel Congo le foglie o le radici
sono strofinate sulla pelle nei casi di ferite, circoncisioni,
eczema; nei problemi alle ovaie e nei disordini
gastrointestinali viene bevuto un decotto delle foglie
(BOUQUET 1969).

In Gabon diverse tribu1 usano il decotto delle foglie di
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regarding forest plants.

When the alan is used as an aphrodisiac or intoxicant,
the root bark is taken orally, ingested directly after being
chewed or drunk as a decoction. Only RaPONDA-
WALKER and SILLANS [(1962)1983] mention the practice
— connected to oral consumption — of fumigation, done
using a special container in the course of the Byeri
initiation rite. We do not know if this practice of
inhalation has a psychopharmacological effect. When
the alan is used as an intoxicant, the fibres of the roots
are ground together with palm or banana wine for many
days, and then drunk; otherwise, sun-dried scrapings
from the roots are chewed with salt. Excessive use can
induce a profound state of depression (IRVINE 1961, cit.
i NEUWINGER 2000: 30; cf. also OLIVER-BEVER 1983).
A. floribunda, known as niando in Zaire, is used there as
an intoxicating stimulant and aphrodisiac.

Although less commonly used, A. hirtella is equally
considered, by the people of Zaire, to be both a stimulant
and aphrodisiac (pARTs and GOUTAREL 1958). The Aka
Pygmies from the Central African Republic boil the
oldest A. cordifolia leaves (those that have dried on the
plant) known as bobonzi for a long time in water. The
resulting drink is used as a stimulant and a substitute
for coffee (MOTTE 1980: 271).

In Peru, the Amazonian species A. castanaefolia
(Willd.) Jussieu is added to the hallucinogenic drink
ayahuasca to modify its mind-altering effects (BIANCHI
and SAMORINI 1993).

The Alchornea are used in various parts of the world
as part of the practice of traditional medicine.

In Gabon, A. floribunda is considered to be an
excellent remedy for urinary, respiratory and intestinal
problems (OLIVER-BEVER 1983). The Baka Pygmies of
Cameroon, who call the plant yando, use ash from the
plant to treat certain headaches and chest pains
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Fig. 7 — Alcaloidi di Alchornea spp.: a) alchorneina; b) isoalchorneina; ¢) alchorneinone (da KHUONG-HUU 1972)

Alkaloids of Alchornea spp.: a) alchorneine; b) isoalchorneine; ¢) alchorneinone (from KHUONG-HUU 1972)

A. cordifolia come vomitivo o in gargarismi contro il
mal di denti; il macerato della scorza ¢ usato nella diar-
rea; le foglie pestate in un mortaio sono applicate sulle
piaghe come cicatrizzante; le foglie e le scorze sono usate
nel trattamento degli indolenzimenti muscolari. Nella
regione di Fernan-Vaz le foglie masticate sarebbero
usate come abortivo [RAPONDA-WALKER € SILLANS
1961(1995); WAGNER 1986]. Nel Congo il decotto delle
foglie giovani ¢ usato come gargarismo nelle carie
(AA.VV. 1988: 189). Fra i Fang della Guinea Equatoriale,
che chiamano la pianta abwin, la radice & usata come
gargarismo o inalante come antalgico e antisettico
(AKENDENGUE 1992). Anche fra i Pigmei Aka della Re-
pubblica Centrafricana A. cordifolia ¢ usata come
odontalgico, antidiarroico, nelle tossi (MOTTE 1980:
368). Nella regione del Casamance, in Senegal, la me-
desima pianta & usata nei dolori al petto e nelle
bronchiti. Il trattamento consiste nel far mangiare al
malato frammenti di rami in cui sono stati tolti la scor-
za e I'epidermide; le foglie come purgativo interno e
antivelenose; le scorze della radice nell’uso esterno; nella
tachicardia le foglie raccolte dall’arbusto sono separate
in due grossi pacchi; uno viene fissato sul corpo all’al-
tezza del cuore e I'altro serve a preparare un macerato
bevuto dal paziente (KERHARO € ADAM 1962,1963 ). Pres-
so gli Ubi della Costa d’Avorio I'epilessia viene trattata
con una miscela vegetale in cui rientrano le foglie di A.
cordifolia (NEUWINGER 1996: 130).

Altre specie del genere Alchornea sono usate nel mon-
do come medicinali. Fra i Tukuna dell’Amazzonia un
decotto della corteccia di A. castanaefolia viene usato
nella diarrea; le foglie sono pestate e strofinate sulle
giunture dolorose. Sempre in Amazzonia, fra i Witoto
le foglie di A. triplinervia (Spreng.) Miill.-Agr. sono
usate come antidoto alla diarrea (SCHULTES e RAFFAUF
1990). Nell'Indocina i semi di A. rugosa (Lour.) Mall-
Arg. sono usati come purgativo, mentre nella penisola
della Melanesia un decotto delle sue radici e foglie &
impiegato nella febbre e nella malaria. A Sumatra (In-
donesia) la linfa delle foglie giovani di A. villosa (Benth.)
Miill-Arg. ¢ usata come rimedio interno nella febbre e
un poco di polpa delle foglie vecchie ¢ sfregata sul viso
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(NGUIMATSIA ef al. 1998). In the Congo, the leaves or
roots are stroked across the skin to treat wounds,
circumcision, eczema. The leaves are also taken as a
decoction for problems relating to the ovaries or
gastrointestinal disorders (BOUQUET 1969).

In Gabon, various tribes use a decoction of the A.
cordifolia leaves to induce vomiting or to gargle in case
of toothache. Macerated skin is used in the treatment
of diarrhoea. Leaves crushed in a mortar are applied to
wounds to aid healing; the leaves and skins are used for
sore muscles. In the Fernan-Vaz region, the leaves are
chewed to induce abortion [RAPONDA-WALKER and
SILLANS 1961(1995); WAGNER 1986]. In the Congo a
decoction of young leaves is gargled to treat tooth
cavities (AA.vV. 1988: 189). The Fang from Equatorial
Guinea, where the plant is known as abwin, use the root
for gargling or they inhale its fumes as an analgesic
and antiseptic (AKENDENGUE 1992). Even among the
Aka pygmies of the Central African Republic A.
cordifolia is used as a dental treatment and to stop
diarrhoea and coughs (MoTTE 1980: 368). In the
Casamance region of Senegal, the same plant is used
for chest pain and bronchitis. This treatment involves
the patient eating small pieces of the branches (the bark
and epidermis are removed); the leaves are used as an
internal purgative and antidote for posons. The skin of
the roots is used externally. To treat tachycardia, the
leaves are collected from the shrub and separated into
two groups — one is placed on the body over the heart
and the other is used to make a decoction for the patient
to drink (KERHARO and ADAM 1962, 1963). The Ubi of
the Ivory Coast use a vegetable mixture containing A.
cordifolialeaves to treat epilepsy (NEUWINGER 1996: 130).

Other Alchornea species are used in the medical world.
For example, the Amazonian Tukuna use a decoction
of A. castanaefolia bark to treat diarrhoea. The leaves
are ground and brushed over the painful area. Still in
the Amazon, the Witoto use leaves from the A.
triplinervia (Spreng.) Mill.-Agr. as an antidote for
diarrhoea (scHULTES and RAFFAUF 1990). The seeds of
A. rugosa (Lour.) Miill-Arg. are used in Indochina as a
purgative, while in the Melanesian peninsula its roots



nei casi di mal di capo e vertigini (PERRY 1980).

Per quanto riguarda la biochimica delle Alchornea, nel
1952 RAYMOND-HAMET segnalava la presenza di
alcaloidi in A. floribunda.

Nel 1958 PARIS € GOUTAREL eseguirono una serie di
analisi sulle tre principali specie di Alchornea africane,
identificandovi alcaloidi indolici, fra cui il principale
sarebbe la yohimbina. Essi trovarono concentrazioni
degli alcaloidi totali come segue: A. floribunda, radice
0.60-1.11%, scorza di radice 0.65%, piccole radici 0.56%,
semi 0.19%; A. cordifolia, radice 0.05%, scorza di radice
0.03-0.26%; A. hirtella, scorza di radice 0.06-0.74%,
piccole radici 0.32%.

Nel 1963, da campioni di A. cordifolia provenienti dalla
Guinea Equatoriale, furono identificati nuovamente
alcaloidi indolici, fra cui yohimbina (FERREIRA et al.
1963).

Ma l'identificazione della yohimbina apparve in se-
guito errata. RAYMOND-HAMET € GOUTAREL (1965) ve-
rificarono l'inesistenza di yohimbina nelle Alchornea.
Nel 1972 nuove indagini biochimiche portarono al-
I'identificazione dei veri alcaloidi delle Alchornea. Si trat-
ta di derivati pirimidinici e imidazolici. Essi sono:
alchorneina (maggiore nelle scorze di A. floribunda),
isoalchorneina (minore nelle scorze, maggiore nelle fo-
glie) e alchorneinone (nelle foglie). L'alchorneina ¢ stata
ritrovata anche in A. hirtella (KkHUONG-HUU ef al. 1972)
(fig. 7).

Gli alcaloidi alchorneina e isoalchorneina hanno una
struttura affine all’alchornina e alchornidina, isolati da
A. javanensis (PRZYBLSKA € MARION 1961, cif. in
KHUONG-HUU et al. 1972).

Da un punto di vista farmacologico, disponiamo di
scarsi studi datati. U'estratto delle radici di A. floribunda
¢ un attivo agente simpatolitico. Aumenta considere-
volmente la sensibilita del sistema nervoso verso
'adrenalina. Con via di somministrazione endoveno-
sa, nel cane ¢ stata registrata un’azione ipotensiva
(RAYMOND-HAMET 1952, 1954). Le radici hanno
evidenziato un’azione vagolitica intensa e una forte ini-
bizione del peristaltismo intestinale nel cane
anestetizzato (KHUONG-HUU et al. 1972). Un brevetto ¢
stato ottenuto per I'uso dell’alcaloide presente nelle fo-
glie come spasmolitico. Negli esperimenti clinici sono stati
ottenuti risultati positivi con gli estratti di radice e rami
fogliari nel trattamento dell’ittero (OLIVER-BEVER 1983).

NOTE

1- Frale specie di Copaifera, ricordo C. religiosa J. Léonard,
nota come andzém o olumi, un grande albero della foresta,
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and leaves are used in a decoction for fevers and malaria.
In Sumatra (Indonesia), sap from the young A. villosa
(Benth.) Miill-Arg. leaves are used as a fever remedy . A
little of the pulp made from old leaves is rubbed onto
the face to cure headaches and vertigo (PERRY 1980).

As for the biochemistry of the Alchornea genus, in 1952
RAYMOND-HAMET referred to the presence of alkaloids
in A. floribunda.

In 1958 pARIS and GOUTAREL performed a series of
analysises on the three main species of African
Alchornea, identifying indolic alkaloids,the most
important probably being yohimbine. They found the
following concentrations of total alkaloids: A.
floribunda, roots 0.60-1.11%, root bark 0.65%, small
roots 0.56%, seeds 0.19%; A. cordifolia, root 0.05%, root
bark 0.03-0.26%; A. hirtella, root bark 0.06-0.74%, small
roots 0.32%.

In 1963, from samples of A. cordifolia belonging to
Equatorial Guinea, one more time again finding indolic
alkaloids, among which yohimbine (FERREIRA et al.
1963).

But later this identification of yohimbine appeared
to have been a mistake. RAYMOND-HAMET and
GOUTAREL (1965) verified the absence of yohimbine in
Alchornea spp. In1972 anew biochemical analysis revealed
the presence of the true Alchornea alkaloids. These were
pyrimidinic and imidazolic derivatives: alchorneine (over
allin theroot bark of A. floribunda), isoalchorneine (less
in the root bark, more in the leaves), and alchorneinone
(in the leaves). Alchorneine has also been found in A.
hirtella (kHUONG-HUU et al. 1972) (fig. 7).

The alkaloids alchorneine and isolalchorneine have a
structure similar to alchornine and alchornidine,
isolated from A. javanensis (PRZYBLSKA and MARION
1961, cit. in KHUONG-HUU et al. 1972).

From a pharmacological point of view, details from
documented studies are scant. The extract from the A.
floribunda root is an active sympatholitic agent that
greatly increases the sensitivity of the nervous system
to adrenalin. When administered to dogs via a drip, the
dogs displayed hypertensive reactions (RAYMOND-
HAMET 1952, 1954). The roots were shown to provide
an intense effect on the nerves and inhibit intestinal
peristalsis in anaesthetised dogs (KHUONG-HUU et al.
1972). A patent has been obtained to enable the use of
the alkaloids found in the leaves as an antispasmodic.
In clinical trials, positive results have been obtained in
the treatment of jaundice by using extracts from the
roots and leafy branches (OLIVER-BEVER 1983).
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elemento vegetale di riferimento per diversi riti e pratiche
magiche. Il suo tronco possiede un caratteristico colore ros-
so. La sua resina ¢ utilizzata in diversi riti di purificazione,
anche all’'interno dei culti Byeri e Buiti. Con la corteccia de-
gli alberi giovani gli indigeni fabbricavano le scatole
cilindriche per conservare i crani degli antenati. E’ all'ombra
di quest’albero-feticcio che si svolgono solitamente i riti di
iniziazione del Buiti [RAPONDA-WALKER € SILLANS
1961(1995): 222]. “L’olumi ¢ albero sacro che da’ agli iniziati
del Buiti la facolta di scoprire le cose nascoste e di predire
lavvenire” [id. 1962(1983): 51].

2 -La denominazione di Pahouin con la quale gli Europei
hanno chiamato inizialmente i Fang ¢ una deformazione del
nome con il quale le tribu costiere chiamavano i Fang
(Mpamwe).

3 - Per quanto riguarda l'identificazione botanica di queste
piante, seguendo in particolare RAPONDA-WALKER € SILLANS
[1961(1995)], I'elén & Erythrophloeum guineense Don.
(Leguminosae); adzem, Psilanthus mannii Hook.f.
(Leguminosae); edum, Cylicodiscus gabunensis Harms
(Leguminosae); angun, Platycerium stemaria (Beauv.) Ching.
(Platycenaceae); asa, Pachylobus edulis G. Don (Burseraceae);
esule, Plagiostyles africana Prain. (Euphorbiaceae); otunga,
Polyaltha suaveolens Engl. et Diels. (Annonaceae).

4 - Anche ayang beyem, Elaeophorbia drupifera Stapf.,
Euphorbiaceae.

5 -1l parasolier ¢ I'albero Musanga cecropioides R.Br. apud
Teglie, Moraceae.
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NOTES

1 -From the Copaifera species, note the C. religiosa, known as
olumi, a tall forest tree and one of the plant-based elements
used in various rites and magical practices. The trunk has a
characteristic red colour. The resin is used in various
purification rites, including those in the Byeri and Bwiti cults.
The indigenous people used the bark from the young trees to
make cylindrical boxes in which to keep the ancestors’ skulls.
The Bwiti initiation rites usually take place in the shadow of
this special tree. “The olumi is a sacred tree which gives the
initiated the ability to discover hidden secrets and see into
the future.”

2 - Pahouin is the name initially used by Europeans to describe
the Fang. It is taken from the name that the coastal tribes used
for the Fang (Mpamwe).

3 -Concerning the botanical identification of these plants,
following particularly RAPONDA-WALKER and SILLANS
[1961(1995)], elon is Erythrophloeum guineense Don.
(Leguminosae); adzem, Psilanthus mannii Hook.f.
(Leguminosae); edum, Cylicodiscus gabunensis Harms
(Leguminosae); angun, Platycerium stemaria (Beauv.) Ching.
(Platycenaceae); asa, Pachylobus edulis G. Don (Burseraceae);
esule, Plagiostyles africana Prain. (Euphorbiaceae); otunga,
Polyaltha suaveolens Engl. et Diels. (Annonaceae).

4 - Also ayang beyem, Elaeophorbia drupifera Stapf.,
Euphorbiaceae.

5 -The parasolier is the tree Musanga cecropioides R.Br. apud
Teglie, Moraceae.
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ALEXANDRE VINOT

. LA PSILOFAGIA
UNA PRATICA IYINGESTIONE DI FUNGHI ALLUCINOGENI NEL NORD-EST DELLA FRANCIA

PSILOPHAGY
THE USE OF HALLUCINOGENIC MUSHROOMS IN NORTH EAST FRANCE

RIASSUNTO — A partire da un’'inchiesta etnografica realizzata nella regione degli Algi Vosgi del nord-est della Francia, descriviamo
una pratica di consumazione di funghi allucinogeni endemica diffusa su tutto il territorio: I'ingestione di Psilocybe che abbiamo
denominata per questo motivo psilofagia. Lo scopo di questo articolo & di offrire una rappresentazione realistica di un fenomeno
poco conosciuto, sebbene assai diffuso, fenomeno che ¢ rimasto stagionale e localizzato fino a quando alcuni paesi limitrofi non
hanno autorizzato la vendita di altre specie di funghi allucinogeni che raggruppiamo sotto il termine generico di “funghi-
magici”

RESUMEN — “La ‘psilofagia; una practica moderna de consumo de hongos alucinogenos en ¢l nordeste de Francia”. A partir de
una encuesta etnografica realizada en la region de los Altos Vosgos, en el nordeste de Francia, se describe una préctica endémica
en todo este territorio referida al consumo de hongos alucindgenos. El consumo de hongos del genero Psilocybe es denominada
por el autor con el neologismo de psilofagia. La intencion de este articulo es ofrecer la descripcidn de un fenémeno cultural poco
conocido, aunque muy popular, de carécter estacional y localizado hasta cuando algunos paises vecinos han autorizado la venta
de otras variedades de hongos psilocibicos popularmente conocidos con la expresion genérica de ‘hongos-magicos.

SUMMARY ~ Starting from an ethnographic study undertaken in the Upper Vosges region of north eastern France, we have
described the endemic use of hallucinogenic mushrooms of the Psilocybe type that we have called psilophagy. The aim of this
article is to offer a realistic portrayal of this little known, though widespread phenomenon. A phenomenon that had continued
as a regular seasonal activity until a number of surrounding countries permitted trade in other types of hallucinogenic mushrooms
that we have grouped together under the generic term of “magic mushrooms.”

INTRODUZIONE INTRODUCTION

La consumazione di funghi allucinogeni del genere
Psilocybe che crescono in natura nei prati francesi & una
pratica assai recente in questo paese. Nella misura in
cui una sola specie, Psilocybe semilanceata, &
ordinariamente I'oggetto di una raccolta e che questo
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The consumption of hallucinogenic mushrooms of the
Psilocybe type, growing naturally in French fields, is a
very recent practice in this country. As only one type of
mushroom, Psilocybe semilanceata, is usually picked and
as it 1s generally called psilo by its users, we have called



fungo ¢ abitualmente chiamato psilo dai consumatori,
abbiamo nominato questa pratica psilofagia. Si tratta
per noi di distinguere questa consumazione da abitudini
pitt recenti di ingestione di funghi allucinogeni pitt
potenti provenienti dall’estero (Paesi Bassi, Germania
e Svizzera).

Pur avendo raggiunto i centri urbani, la pratica
originale proviene dalle zone rurali nei dintorni dei siti
di crescita dei funghi. Non sembra che gli effetti tossici
di questi ultimi siano stati Poggetto di un’attenzione
particolare nel passato. Ma si tratta solo di una prima
constatazione che necessiterebbe un’inchiesta sul
terreno molto pil approfondita.

Riguardo al fenomeno nella sua forma attuale, non
sembra che sia stato oggetto di ricerche, a parte quelle
di carattere micofarmacologico.’ Le organizzazioni
francesi o europee di lotta contro la droga e la
tossicomania in Francia non hanno a tutt’'oggi avviato
alcuna inchiesta e non sembrano del resto prevederlo.
Non ¢ il caso di altri paesi europei come i Paesi Bassi, il
Belgio, I'Italia e la Gran Bretagna, per quanto ne
sappiamo, che si sono interessati da vicino a questo
fenomeno e alla sua evoluzione. La Francia adotta
dunque un’attitudine particolare che sara interessante
analizzare.

Per ora, & secondo un approccio etnomicologico che
cercheremo di rimediare alla mancanza di conoscenza
su questo fenomeno, proponendo una descrizione della
consumazione di Psilocybe semilanceata come ha luogo
ai nostro giorni nella regione degli Alti Vosgi del nord-
est della Francia. Risaliamo sino all’origine della
consumazione di funghi allucinogeni, in maniera
generale, con lo scopo di conoscere da quando sono
consumate le Psilocybe europee. Cercheremo in seguito
di determinare quali specie di Psilocybe europee sono
I'oggetto di un tale appetito e scoprire quali funghi si
nascondono sotto le denominazione correntemente
impiegata di psilo. A partire da cio ci avvicineremo alla
parte descrittiva di cio che concepiamo come il processo
completo dell’esperienza psilofagica, che comincia dal
momento della raccolta e termina una volta che il
consumatore ha totalmente riacquistato il suo stato
fisico e psichico abituale.

E attraverso i resoconti dei medesimi consumatori che
sviluppiamo la nostra inchiesta, con lo scopo di
apportare qualche elemento di risposta alla questione
della forma e del significato di questa pratica. Dato che
appare in un contesto culturale in cui era originalmente
assente, come si costituisce la psilofagia? Da un punto
di vista legale i funghi allucinogeni sono considerati
come delle droghe e la pratica della loro ingestione &
descritta come una tossicomania. Che cos’¢ realmente?
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this practice psilophagy. We had to distinguish this use
from another, more recent use of stronger
hallucinogenic mushrooms coming from abroad (the
Low Countries, Germany and Switzerland). Though
having reached the urban centres, the former use
originally came from the surrounding rural, mushroom
growing areas. It doesn’t seem that their toxic effects
have been the object of any particular concern in the
past. However this has been only a first observation and
it would require a more in depth, on site study.

There doesn’t seem to have been any research of the
phenomenon in its present form, apart from its
mycopharmacological character.’ The French or
European organizations combatting illegal drugs and
addiction in France haven't investigated it up till now
and furthermore they don’t seem likely to do so in the
future either, contrary to other countries like the Low
Countries, Belgium, Italy and Great Britain, particularly
interested in this phenomenon or its evolution, as far
as we know. France, then, has adopted a special position
that will be interesting to study. '

For now, we will try to remedy this lack of knowledge
of the phenomenon by means of an ethnomycological
approach, describing the present use of Psilocybe
semilanceata in the Upper Vosges region of north east
France. We will go back to the origins of the use of
hallucinogenic mushrooms, in general, to try to find
out when European Psilocybe was first consumed.
Following this we will try to identify the species of
European Psilocybe being taken and discover which
mushrooms are hidden under the currently used name
of psilo. Then we will attempt to describe what we
conceive as being the complete process of the psilophagic
experience, from the picking to when the user returns
to their normal psychological and physical state.

We will develop our study through the stories of these
same users, trying to give an initial interpretation of
the form and meaning of this practice. Given that it
appears ina cultural context where it had not previously
existed, what is psilophagy? From the legal point of view,
hallucinogenic mushrooms are considered illegal drugs
and their use is described as an addiction. But what is it
really? Is psilophagy the centre of a new rituality? What
is the meaning of its appearance and development in
our European society?

ORIGINS OF THE PHENOMENON
The ritual use of hallucinogenic mushrooms was first

described by the Spanish conquistadors of Mexico in
the middle of the 16" century (HEIM 1978; SCHULTES



La psilofagia & la sede di una nuova ritualita? Che
significato hanno la sua apparizione e il suo sviluppo
nelle nostre societa europee?

ORIGINE DEL FENOMENO

La consumazione dei funghi allucinogeni a scopi rituali
¢ una pratica che ¢ stata descritta per la prima volta nella
meta del xv1 secolo dai conquistatori spagnoli del
Messico (HEIM 1978; SCHULTES E HOFMANN 1993). Con
le nuove scoperte, fra cui le pietre-fungo, i ricercatori
hanno potuto fare risalire la sua origine ben prima
dell’arrivo degli Spagnoli, fino a forse 2000 annij a.C. ed
estendere 'area geografica dove si praticava a tutta
I’America centrale. In seguito, non ¢ che a partire dal
1953 che il culto attuale ha potuto essere descritto da
R.G. Wasson nella provincia di Oaxaca nel paese
‘mazateco (Messico) e che ’analisi delle specie inviate a
Roger Heim ha permesso di determinare che si trattava
di funghi dei generi Psilocybe e Stropharia.

Letnomicologia dimostra che tradizionalmente
queste pratiche sono lontane dall’essere eccezionali e si
ritrovano in numerose regioni del mondo. Al contrario,
“non ¢ mai stato dimostrato in maniera convincente
chela psilocibina, che ¢ nota essere presente presso certe
specie di minuscoli funghi europei del genere Psilocybe,
abbia fatto parte dello sciamanesimo e dell’etnome-
dicina europea” (MCKENNA 1998: 242) e fino ad
oggigiorno le ricerche che abbiamo sviluppato nella
regione degli Alti Vosgi non ci permettono ancora di
discutere questa affermazione.

Comungque sia, prima della pubblicazione di R. G.
Wasson in un articolo della rivista Life negli Stati Uniti
nel 1957, nella quale egli riportava la sua esperienza con
i funghi allucinogeni, la psilofagia, nella sua forma
attuale, non doveva essere nota in Europa. Lapparizione
di questo articolo in un contesto socio-storico molto
sensibile alla questione delle droghe allucinogene (Lee
€ SCHLAIN 1985) ebbe l'effetto di una bomba e il
consumo di funghi allucinogeni conobbe il suo primo
sviluppo.

Non sappiamo da quando funghi allucinogeni del
genere Psilocybe che si trovano in Europa siano stati usati
con lo scopo di provocare uno stato di ebbrezza
particolare. Nel 1976 appaiono i primi articoli dei
giornali in Gran Bretagna che segnalano la presenza di
una tale pratica nel vecchio continente. In Francia il
primo intervento della polizia riguardava un gruppo di
adolescenti arrestati presso Pontarlier nel 1978
(VERGUET 1983: 14-15), che si sarebbero vantati di non
essere ebbri per I'alcol bensi per dei funghi. Nella regione
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and HOFMANN 1993). Following new discoveries,
including the mushroom-stones, researchers have been
able to go back to its origins, to about 2000 years Bc,
well before the arrival of the Spanish, and to extend our
knowledge of the geographic area where it was practiced
to all of Central America. It wasn’t until 1953 that the
present cult was able to be described (by R.G. Wasson
in the province of Oaxaca in the Mazatec country,
Mexico) and that the species was identified by Roger
Heim as mushrooms of the Psilocybe and Stropharia
genera.

Ethnomycology has confirmed that traditionally these
practices are a long way from being an exception, being
found in numerous regions of the world. On the other
hand, “it has never been convincingly demonstrated that
psilocybin, known to be present in certain species of
minuscule European mushrooms of the Psilocybe type,
was ever part of shamanism and European ethnome-
dicine” (MCKENNA 1998: 242) and up till now our
research in the Upper Vosges region doesn’t allow us to
either confirm or deny this.

Whatever psilophagy in its present form is, it couldn’t
have been known in Europe before the publication of
R. G. Wasson’s article in Life magazine in the United
States in 1957, when he reported his experiences with
hallucinogenic mushrooms. The publication of his
article went of like a bomb in a socio-historical context
that was very sensitive to the question of hallucinogenic
drugs (LEE and scHLAIN 1985) and the use of
hallucinogenic mushrooms experienced its initial
growth.

We don’t know when the Psilocybe species of
hallucinogenic mushrooms was first used in Europe
with the aim of inducing a special state of intoxication.
In 1976 the first newspaper articles appeared in Great
Britain referring to the presence of this practice in the
Old World. In France the first police reaction involved
a group of adolescents arrested at Pontarlier in 1978
(VERGUET 1983: 14-15), that boasted of not being drunk
from alcohol but from mushrooms. Based on testimony
that we have collected, this phenomenon can be dated
from the beginning of the 1980s in the region of the
Upper Vosges. This is then later than in the Jura.
However as we aren’t yet in a position to describe the
situation in other regions, as in the case of Haut-Doubs,
in Upper Loire and in Brittany, it is still too early to
detail the spread of psilophagy in the whole territory.

Even if the police action and the newspaper articles
are important indicators regarding the effective presence
or not of this practice in society, they don’t account for
the phenomenon before it appeared on the political
scene.” It should be kept in mind, that psilophagy had
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degli Alti Vosgi, in base alle testimonianze che abbiamo
raccolto, questo fenomeno non daterebbe che agli inizi
degli anni ’80. E dunque posteriore a quello presente
nei Giura. Tuttavia, poiché non siamo in grado di
descrivere la situazione nelle altre regioni coinvolte da
questo fenomeno, come ¢ il caso negli Haut-Doubs,
nell’Alta Loira e in Bretagna, ¢ ancora troppo presto per
cercare di comprendere come si & diffusa la psilofagia
su tutto il territorio.

Anche se gli interventi della polizia e gli articoli dei
giornali sono indici importanti riguardo alla presenza
effettiva o meno di questa pratica nella societa, ci6 non
rende conto del fenomeno sino a che non appare nella
scena politica.” E il caso di tener conto che, ben prima
di essere ripresa da un discorso che la popolarizza sino
a banalizzarla, la psilofagia era praticata da diversi anni.
Ma quali conoscenze sui funghi allucinogeni, il loro
modo di preparazione e gli effetti che procurano sono
trasmesse a livello dei consumatori?

LE PSILO

Il fungo designato abitualmente sotto il termine di psilo
& Psilocybe semilanceata (Fr.) Kumm. I consumatori
pensano di raccogliere il pit1 delle volte questa Psilocybe
dal “berretto da folletto”, mentre, come abbiamo potuto
constatare dalla determinazione dei campioni raccolti
presso i nostri psilofagi, si potrebbe trattare di altre
specie. In effetti, fra le specie ingerite dai consumatori
si trovava Ps. fimetaria (P. D. Orton) Wail. (MINAIRE
1997: 37). In base alle testimonianze, ne deduciamo che
questa specie possiede delle proprieta psicodislettiche.
Le altre specie descritte dai differenti ricercatori
comprendono sicuramente, in maniera unanime,
Psilocybe semilanceata, ma anche Ps. strictipes Sing. &
Smith di cui non abbiamo confermato la sua presenza
negli Alti Vosgi, e Ps. callosa® che non ne sarebbe che
un’altra denominazione.

Esistono altre specie di Psilocybe ma anche un gran
numero di altre specie di funghi dalle proprieta
psicotrope. Le ricerche in questo campo sono davvero
ai loro inizi, poiché per esempio non conosciamo
ancora i rapporti quantitativi dei differenti principi
attivi contenuti in ciascuna specie di Psilocybe; quando
questi ultimi sono noti, ancora ci manca la conoscenza
di come agiscono sugli esseri viventi.

Cosi anche dal punto di vista antropologico. Non
sappiamo se ciascuna specie produce degli effetti
distinti* e se la loro consumazione darebbe luogo a delle
“pratiche” differenti, come avviene nell’America
Centrale, dove delle cerimonie particolari sono associate
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been practised for many years, long before being taken
up as a topic of discussion that popularised it to the
point of trivializing it. But how much did users know
about hallucinogenic mushrooms, their preparation and
their effects?

PSILO

The mushroom usually found under the term psilo is
Psilocybe semilanceata (Fr.) Kumm. Users usually think
they are picking Psilocybe, from the “beret of the
leprechaun”, while, as found in samples from our
psilophagists, they could be picking other species. In
effect, Ps. fimetaria (P. D. Orton) Wail. (MINAIRE 1997:
37) is found among the species taken by users. Based on
testimony, we can deduce that this type possesses
psychodisleptic properties. The other types described
by different researchers are certain to include, Psilocybe
semilanceata, but also Ps. strictipes (Sing. & Smith) whose
presence hasn’t been confirmed in the Upper Vosges,
and Ps. callosa,’that is considered the same thing under
another name.

There are other species of Psilocybe but there is also a
great number of other species of mushrooms with
psychotropic properties. The studies in this field are
really only in their early stages. For example we still don’t
know the quantitative relation between the different
active constituents contained in each species of
Psilocybe, and when these last are known, we still don’t
know the way they act on living beings.

So even from the anthropological point of view we
don’t know if each species produces distinct effects*and
if their use would give rise to different ways of taking
them, as happens in Central America, where particular
rites are linked to particular hallucinogenic mushrooms
(HEIM 1978: 182-4; SCHULTES and HOEMANN 1993: 144-
53). Whatever it is, an original mode of consumption
has been established around the use of these particular
Psilocybe and we can now see the form that it assumes
in our society.

TYPES OF USAGE

We are not going to enter into the details of the different
ways of preparing and taking psilos presented in the
table, but will point out that they depend on and vary
strongly in relation to the type of user. The methods of
our young experimenters of the Vosges mountains are
different from the recipes invented by addicts in urban
environments. Even if the use of hallucinogenic






— Senza preparazione (piit spesso inghiottiti che
masticati)
— senza accompagnamento:
— freschi e crudi, durante la raccolta
— freschi o secchi, in piccolo numero
durante gli effetti
— con accompagnamento:
— inghiottiti con I'aiuto di un liquido
(acqua o alcol), arrotolati in palline
— mangiati con un cibo (zucchero o
" yogurt ad esempio)
— Con preparazione (frantumati o interi)
~ solida:
— in accompagnamento: aggiunto a
qualunque piatto
— cucinati: omelette, cake, lasagne, ...
—liquida:
— non cucinati: macerati nell’alcol, misti con
miele
— cucinati: infuso, decotto, zuppa
— gassosa:
— fumati da soli o con altre sostanze (tabacco,
cannabis, ...)
—inalazione*

Tavola delle differenti preparazioni e assunzioni di psilo
* Caso unico di un’inalazione di vapori ottenuta da un
macerato alcolico riscaldato di funghi, registrato dal Centre
d’Evaluation et d’Information de Pharmacodépendence de
Caen presso una popolazione di tossicomani.

da un luogo di crescita a un altro e da un’annata all’altra
su un medesimo luogo, ma ¢ anche funzione del modo
di preparazione ed di ingestione con cui & assorbita la
psilocibina cosi come, certamente, della quantita di
fungo consumata. Il numero di funghi ingeriti dipende
sia dallo stato in cui si desidera ritrovarsi sia da ¢i0 che
si ¢ deciso di fare dopo 'apparizione degli effetti. Ma
vediamo innanzitutto quali sono gli effetti prodotti dalle
Psilocybe.

L'ESPERIENZA PSILOCIBINICA

Che siricavi da attenti calcoli o da una sperimentazione
personale, la dose minima a partire dalla quale &
possibile percepire gli effetti delle psilo & di circa 5 funghi.
Fino a una decina di campioni gli effetti sono
soprattutto dell’ordine di un rilassamento muscolare e
provocano uno stato che abbiamo qualificato
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— Without being prepared (more often swallowed
rather than chewed)
— not accompanied:
— fresh and raw, during the picking
— fresh or dried, in small numbers during
the effects
— accompanied:
— swallowed with the help of a liquid
(water or alcohol), rolled into little balls
— eaten with food (sugar or yogurt for
example)
— Prepared (broken or whole)
—solid:
— accompanied: added to any dish
— cooked: omelette, cake, lasagne, ...
- liquid:
— not cooked: marinated in alcohol, mixed
with honey
— cooked: infused, decoction, soup
~ fumes:
— smoked by itself or with other substances
(tobacco, cannabis, ...)
— inhaled*

Table of the different ways of preparing and taking psilos
* The only case of inhaling fumes obtained by heating a
marinade of mushrooms in alcohol registered by the
Evaluation and Information Centre for Pharmacodependence
of Caen in a population of addicts.

about 5 mushrooms. Up to ten, the effects are mainly of
the order of muscular relaxation, giving rise to a state
that we have described as introspective. To understand
this experience, a distinction has to be made between
“hallucinations” as such and the underlying
“projections”, in the psychoanalytic sense of the term.
These last are where the subject becomes more sensitive
at weak dosages or when the confusion perceived due
to the hallucinations, has disappeared. These projections
are the result of a primordial process of the psyche
through which we perceive the world as a “hallucination”
of our conscience. It is by sensitizing the subject to this
phenomenon that the psilos put them into an
introspective state, i.e., where they focus on what is
happening to themselves.

The complete cycle of the effects of psilocybin can be
described in different phases, where the subject goes
from a very excited state similar to trance, to one similar
to ecstasy.

The initial effect, commonly called rush, is very rough,












questa esperienza e cio che fanno gli psilofagi quando
sono “sul campo”.

L'ESPERIENZA PSILOFAGICA

La psilofagia si pratica abitualmente in gruppo, fraamici
e da luogo a una soirée champis. Tuttavia, alcuni ne
ingeriscono solo piccole quantita, circa una decina, con
lo scopo di ritrovarsi in uno stato di coscienza del tutto
particolare senza veri effetti “fisici’, se non un leggero
benessere e cid con uno scopo di rilassamento,
meditativo. La frequentazione di luoghi pubblici o
I'incontro di altre persone non sembra d’altronde porre
alcun problema contrariamente a cid che accade quando
la dose ¢ pili importante, nella misura in cui gli effetti
dei funghi sono allora descritti come “che fanno parlare”
(MUNN 1997).

Differentemente, il fatto di essere in gruppo crea
un’atmosfera propizia a una stimolazione reciproca ma
¢ anche una garanzia di sicurezza per colui che si sente
sopraffatto da cio che gli arriva. E interessante constatare
che la maggioranza dei consumatori sente il bisogno
imperativo di essere almeno in due “sotto champis” con
lo scopo, secondo noi, di avere un punto di riferimento
al loro stato, essendo il confronto con delle persone in
uno stato “normale” estremamente perturbante. Sembra
esservi una simpatia naturale fra champignonisés
(“infungati”)® anche quando la comunicazione fra loro
parrebbe impossibile.

Nei momenti piui forti dell’esperienza nessuno puo
comprendere ci0 che percepite e non potete esprimerla.
E come se vi trovaste isolato nel mezzo dei vostri amici.’
Tutto il mondo sembra staccarsi e partire da un lato,
nessuno sa piu cio che arriva agli altri. Eppure, se la
comunicazione verbale e razionale del vissuto non &
possibile, cid non significa che non ci sia della
“comunicazione”. 1l fatto di essere insieme, di spartire
un prodotto ma anche di vivere insieme I'esperienza di
questo prodotto, & carico di significato. Anche se “la
parola che circola pud sembrare delirante o incoerente,
essa segue il filo di una storia collettiva che si annoda e
si snoda con il piu grande piacere dei complici”
(XIBERRA 1989: 158).

Si tratta in qualche modo di una comunicazione
sensitiva mediante la quale si trasmette pitt di quanto
le parole possono descrivere. Condividere un’esperienza
psilocibinica non & solo acquisire con la pratica cio che
€ necessario conoscere per essere autonomo; ¢ acquisire
attraverso il concetto e il significato particolare di colui
che vi avra iniziato. Uno dei partecipanti ha in generale
pil esperienza degli altri. Egli ricopre il ruolo pit1 0 meno
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user of mushrooms, like T. McKenna, tells us that “the
atmosphere of psilocybin is different from rsp. The
hallucinations come on more easily, as in the realization
that it is not a magnifying glass, facilitating the
examination of one’s own psyche, but rather an instrument
of communication that allows contact with the ancient
world of high shamanism” (MCKENNA 1998: 261).

A “mystic” dimension is also found in the stories of
other users. The peculiarity of Psilocybe as a
hallucinogenic substance comes certainly from its being
considered natural, further more gratis, as opposed to
synthetic drugs, i.e. as a gift from nature. This results in
users thinking of them as having a magic dimension.”
Eating psilos in some way means having a relationship
with nature, entering into an intimate relationship with
one’s own origins, by it being internal and therefore
intuitive of the world. From the individual’s point of
view it means reaching the root of one’s own self, but
not in a rational way as from the prospective of
psychoanalysis but on a mystical, archaic level, through
trance and ecstasy. Even if this is only one-of the two
general conceptions about the effects of mushrooms.
Many consider them only as a drug among others, used
just to get ‘high’ This idea of being “natural”, persists
nevertheless among users as a whole.

The importance of the experience is reinforced by its
intensity. It really is about an experience, of a “a turning
point” that cannot occur every day but lets the subject
be conscious of what had beén hidden from them. Let’s
see then how this experience develops and what the
psilofagists do when they are “in the field.”

THE PSILOPHAGIC EXPERIENCE

Psilophagy is practised in groups, among friends, and
gives place to soirée champis. However some users only
take a small quantity, about ten mushrooms, aiming for
a particular state of consciousness without true
“physical” effects, if not for a light sense of well being
and a sense of meditative relaxation. Being in public
places or meeting other people doesn’t seem to pose any
particular problems, on the contrary when the dose is
stronger, the effects of the mushrooms are then
described as “enabling one to speak” (MUNN 1997).
The fact of being in a group creates the right
atmosphere for reciprocal stimulation but it is also a
guarantee of safety for those who feel swamped by what
is happening to them. It is interesting to find that the
majority of users feel a strong need to be at least in two
“under champis” with the aim, according to us, of having
a point of reference for their state. Being compared to



implicito dell’iniziatore presso coloro che non hanno
mai consumato le psilo. Tuttavia, propriamente
parlando non si tratta di un’iniziazione ma di un
accompagnamento e di raccomandazioni che assumono
la forma di una recita delle esperienza personali
precedenti perché, una volta che la sostanza ¢ stata
ingerita, nessuno pud predire cid che accadra sia alivello
individuale sia di gruppo.

Anche se in caso di veri problemi abbiamo notato che
coloro che hanno maggior esperienza non saprebbero
come reagire, non dimentichiamo che il consumo delle
psilo si inscrive in un contesto festivo del tutto abituale.
E concepito come un momento in cui ci si puo sfogare
fra amici dopo una settimana di lavoro. All'origine si
tratta quindi di divertirsi e di fare un’esperienza nuova.
Eppure, in se medesimo, questo momento dell’espe-
rienza allucinogena rappresenta un momento
straordinario, un’esperienza al di fuori del quotidiano
che attraverso le allucinazioni da accesso a un’altra
dimensione della realta. Da questo punto di vista, si
riallaccia a una concezione della festa che non si verifica
pit nella nostra societa, re-introducendovi la
dimensione del disordine, del rischio e dell’eccesso tale
come si manifesta in certi raduni attuali, come il caso
dei rave-party. La psilofagia partecipa quindi alla
modernita e vediamo ora quale significato il suo
sviluppo nella nostra societa occidentale ci permette di
attribuirgli.

SIGNIFICATO DELLA PRATICA

Lesperienza psilocibinica o allucinatoria ¢ a volte
descritta come un mezzo d’espulsione di tutte le tensioni
accumulate nella vita quotidiana. Tuttavia, questo ruolo
di messa a punto catartica puo nel peggiore dei casi
assumere 'aspetto di un sovraccarico sensitivo ed
emotivo. La fase d’introspezione ¢ veramente vissuta
come un momento di “pausa” durante il quale ci si
riallaccia a una parte di se stessi, una parte che il mondo
occidentale razionalista porta quasi naturalmente a
mettere da parte ma senza la quale I'individuo intero
non ¢ che la meta di se stesso. L'ingestione delle psilo
permette di vivere altrimenti il momento presente, ma
di viverlo veramente al presente cio¢ lasciando da parte
il quotidiano al quale si riduce troppo spesso l'intera
realtd. Essa permette quindi di (ri)scoprire una
dimensione della realta paragonabile a quella del mito,
una dimensione “sacra” in seno alla quale i riferimenti
spazio-temporali abituali non esistono piti. Questa
rappresentazione dell’esperienza ci porta alla funzione
primaria del rito, consistente nel tornare ai tempi
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people in a“normal state” would be extremely disturbing.
There seems to be a natural feeling between
champignonisés (“mushroomers”) even when
communication between them would seem impossible.

In the strongest part of the experience no one is able
to understand what they are perceiving or to express it.
It’s as if you were isolated in the middle of your friends.®
All the world seems cut off from you and starting from
one part, no one knows when they will reach the others.
Even if verbal and rational communication of what is
being experienced is not possible, that doesn’t mean that
there isn’'t any “communication”. The fact of being
together, of sharing it but also of experiencing it
together, is full of meaning. Even if “their speech seems
delirious or incoherent, it follows the thread of a
collective story that winds and unwinds with the greatest
pleasure for their accomplices” (XIBERRA 1989: 158).

It seems to be a non-verbal way of communicating
which transmits more than words can describe. Sharing
a psilocybin experience isn’t only about learning about
being self reliant; it is about learning through being an
initiate. In general, one of the participants has more
experience than the others. This person has the more
or less the implied role of the initiator for those that
have never taken psilos. However properly speaking it
isn’t about initiation but of accompanying and advising
by demonstrating their previous personal experience.
This is because, once the substance has been taken, no
one can predict what will happen both at the individual
and group levels. Even if there were real problems, we
have noted that those that have more experience
wouldn’t know how to react.

We should not forget that the use of psilosis also part
of a normal party context. It is conceived of as a time
when one can let go among friends after a week of work.
Originally it was about enjoyment and having a new
experience. Even if at the same time, the hallucinogenic
experience represents an extraordinary event, an
experience outside of the everyday that gives access to
another dimension of reality. From this point of view, it
is linked to a conception of festivity that is no longer
found in our society. It re-introduces the dimension of
disorder, of risk and excess as can be observed in some
of today’s other “get togethers”, as in rave parties.
Psilophagy takes part then in modernity and so, let us
now see what meaning our Western society gives to it.

MEANING OF THE PRACTICE

The psilocybin or hallucinatory experience is at times
described as a means of releasing all the tension
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originali della creazione per purificarsi e cosi ricaricarsi
di risorse prima di riprendere la vita quotidiana per un
nuovo ciclo.

In altre parole, la pratica della psilofagia si iscrive in
una modernita dove gli individui, al di 1a del loro
apparente edonismo, sono alla ricerca costante di
riferimenti simbolici strutturanti ai quali aggrapparsi.
Lanciare i dadi dell’esperienza psilocibinica & in un
qualche modo un mezzo per ottenere delle risposte
immediate e senza appello.

Contrariamente ad altre droghe, la psilofagia ci
presenta numerosi aspetti in costante modifica. Mentre
una tossicomania irrigidisce 'individuo in una pratica
ripetuta sino all’oblio di se, un’esperienza psilocibinica
¢ ogni volta un momento unico che segna il passaggio
attraverso il quale ciascuno mette alla prova la sua
personalita.” La differenza é dovuta al fatto che la droga,
in questo preciso caso, non ¢ la finalita di tutte le azioni,
come nella figura dell’eroinomane, bensi il punto di
partenza, il dispositivo di sblocco di una nuova maniera
di concepire il mondo. La psilofagia & principalmente
una pratica di sperimentazione legata all’epoca
dell’adolescenza, che persiste presso degli individui
entrati in una logica di tossicomania, ma che non
conduce a una logica simile. Anche se esiste una forma
particolare di consumo presso certi adulti, non segue i
medesimi motori, né ha i medesimi motivi né i
medesimi scopi perché li si possa descrivere come delle
tossicomanie. Il rischio di una simile pratica non e
egocida, bensi I'opposto. Se si descrive I'attitudine del
tossicomane come una battaglia con la morte con lo
scopo di dare significato e valore alla vita (LE BRETON
2000: 108), ’esperienza allucinogena si avvicina
piuttosto alla volonta di provare la vita in una maniera
intuitiva, dall'interno, attraverso e al dila delle divisioni
che strutturano la realta.

Essa non ¢ che una tappa nella ricerca del senso della
vita grazie alla quale ogni individuo perviene sia bene
che male a costruire la propria identita. Una tappa di
autoreferenziamento che si fa carico di un ruolo
culturale che la societa non riempie piu oggigiorno,
rigettando fuori dalla normalita i comportamenti, le
credenze e gli individui ai quali non riesce a dare una
definizione.

CONCLUSIONE

I consumo di funghi allucinogeni nel nord-est della
Francia non si limita all'ingestione delle sole psilo che
crescono nella regione. Lapertura del primo smart-shop

nei Paesi Bassi nel 1993 (RIPER € DE KORT 1999) ¢ le

68

accumulated in everyday life. However this cathartic clean
up can take on the aspect of an emotional and sensorial
overload in the worst cases. The introspection phase is
really lived as a moment of “pause” during which one
renews the part of their self that the rational Western world
tends almost naturally to leave aside but without which
the individual is only but half of themselves. The use of
psilos allows the present to be lived differently, but to live
it truly in the present, i.e. leaving aside the everyday which
reality is often reduced to. It then allows the (re)discovery
of a dimension of reality comparable to a mythical level;
a “sacred” dimension where the usual spatial-temporal
references don't exist any more. This portrayal of the
experience brings us to the primary function of the rite,
which consists in returning to the time of creation, to
purify one’s self and so be recharged before restarting a
new cycle of everyday life.

In other words, psilophagy is part of modernity where
individuals, beyond their apparent hedonism, are
constantly seeking to grab onto symbolic reference
structures. To roll the dice of the psilocybin experience
is in some ways a means of obtaining immediate answers
and without requiring a final decision.

Contrarily to other drugs, psilophagy presents us with
many constantly changing aspects. While addiction
locks the individual into repeated use, until oblivious
of themselves, each psilocybin experience is a unique
moment focalizing the passage through which one’s
personality is put to the test.” The difference is due to
the fact that the drug, in this precise case isn’t the end
in itself, as in the image of the heroin addict. It is the
starting point, the unblocking mechanism for a new way
of conceiving the world. Psilophagy is principally a
practice of experimentation tied to adolescence, that
persists in individuals who have started to reason as
addicts, but doesn’t lead to such reasoning. Even if a
particular form of use in certain adults, it doesn’t follow
the same motive force, nor does it have the same motives
or the same aims as those that can be described as
addiction. The risk of such a practice isn’t egocide, but
the opposite. If the attitude of addicts can be described
as a battle with death with the aim of giving meaning
and value to life (LE BRETON 2000: 108), the
hallucinogenic experience, rather, goes towards the
desire to live intuitively, from the inside, across and
beyond the divisions that structure reality.

This is only one stage in the search for the meaning
of life, thanks to which each individual, for better or
worse, comes to construct their own identity. A stage of
self referencing that takes charge of a cultural role that
society doesn’t fulfill anymore. Society rejects this
behaviour and these individuals along with their beliefs,



politiche particolari adottate dalla Germania e dalla
Svizzera alla fine di questo decennio, hanno permesso
ai consumatori di rifornirsi dall’estero di nuove e pit
potenti specie di magic mushrooms. Ne ¢ risultata una
trasformazione del fenomeno originale e un’evoluzione
delle rappresentazioni legate all’'universo dei funghi
allucinogeni. Da una parte, raggiungendo altri spazi
sociali, il consumo delle psilosi ¢ sviluppato e ha toccato
un nuovo pubblico principalmente urbano e d’altra
parte questa evoluzione ha cambiato la pratica in se
stessa cosi come I'insieme delle rappresentazione che
veicolava.

La psilofagia, come ¢ stata qui descritta, non
corrisponde pill oggigiorno a una pratica a parte ma
deve piuttosto essere compresa come una forma
particolare di cid che abbiamo chiamato micotossi-
cofagie. Questo articolo non ¢ quindi che una prima
tappa di una ricerca pilt approfondita sulle dimensioni
sociali dell’evoluzione dell’ingestione di funghi
allucinogeni in maniera originale in Europa e
dell’analisi di rappresentazioni e dell'immaginario che
¢ loro proprio.

NOTE

1- Sulle 33 tesi d’esercizio di farmacia sui funghi allucinogeni
sostenute in Francia dal 1983, poche si sono interessate ai
consumatori e spesso senza una vera metodologia.

2 - Per esempio, nel primo articolo scientifico apparso su
questo argomento nel Bullettin de la Société Mycologique de
France nel 1982, r. AzEMA suppone che “in un futuro molto
vicino, i funghi allucinogeni faranno parlare di loro in Francia
e non solo nel campo della Micologia™

3 - Cf. PIERRE BASTIEN, 1985, che descrive questa specie come
una varietd di Ps. semilanceata. Da un punto di vista
micologico, questa determinazione & ancora oggigiorno
oggetto di discussione,

4 - A nostra conoscenza, la sola esperienza tentata in questa
direzione ¢ riportata da STIJVE € GLUTZENBAUM 1999.

5 - Le tecniche attuali non permetterebbero che di estrarre il
76% della psilocibina e 1'8% circa della psilocina, I’altro
principio attivo pitt comune nelle Psilocybe allucinogene
(MINAIRE 1997: 53).

6 - Esiste una polemica riguardo a un’intossicazione mortale
causata in Francia da delle Psilocybe riportato da GErRAULT e
PICARD nel 1996 e discussa da GARTZ et al. 1996.

7 - I funghi allucinogeni sono chiamati generalmente magic
mushrooms, “funghi magici”.

8 - Traduzione di bemushroomed, il neologismo ¢ di r.G.
WASSON, in ESTRADA 1979.

9 - Einteressante notare che gli acidi (Lsp) producono I'effetto
inverso poiché in un rave o in una festa techno, essendo solo
nel mezzo di una festa anonima, si ha I'impressione di vivere
I'istante in armonia con tutti.

ELEUSIS 6-7 2002-2003

as being outside social norms because itisn’t able to define
them.

CONCLUSION

The use of hallucinogenic mushrooms in north eastern
France isn’t limited to taking only psilos growing in the
region. The opening of the first smart-shop in the Low
Countries in 1993 (RIPER and DE KORT 1999) and the
particular policies adopted by Germany and Switzerland
at the end of the decade have allowed consumers to
supply themselves from abroad with new and stronger
kinds of magic mushrooms. It has resulted in the
transformation of the original phenomenon and in the
evolution of images linked to the universe of
hallucinogenic mushrooms. From one side, the use of
psilos has developed and reached a new, mainly urban
public, reaching other social spaces, and from the other,
this evolution has changed the practice in itself as well
as the whole image that it used to convey.

Psilophagy, as it has been described here, doesn’t relate
to a separate practice anymore but has to be understood,
rather, as a particular form of what we have called
mycotoxicophagy. This article is then, only the first part
of a deeper analysis on the social dimensions of the
evolution in the use of hallucinogenic mushrooms in
an original way in Europe and the analysis of the images
and imagery that is rightly theirs.

NOTES

1 - Of the 33 theses on the subject of hallucinogenic
mushrooms in the practice of pharmacy having been
submitted in France from 1983, only a few have been interested
in users and often without employing a real methodology.

2 - For example, in the first scientific article appearing on
this argument in the Bullettin de la Société Mycologique de
France in 1982, R. AzEMa supposed that “in the very near
future, hallucinogenic mushrooms will be talked about, in
France and not only in the field of Mycology”.

3 - Cf. PIERRE BASTIEN, 1985, who describes this species as a
variety of Ps. semilanceata. From the mycological point of
view, this identification is still the object of discussion even
today.

4 - To our knowledge, the only experience attempted in this
direction was reported by STIJVE and GLUTZENBAUM 1999.
5 - The present techniques would allow us to extract 76% of
psilocybin and about 8% of psilocin, the other most common
active constituent in hallucinogenic Psilocybe (MINAIRE 1997:
53).

6 - There is a dispute regarding a lethal intoxication in France
caused by some Psilocybe reported by GERAULT and PICARD
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10 - Come ci ricorda M. MAFFESSOLI 2000: 14, la persona ¢
una “maschera simboleggiante la pluralita del “tout un
chacun” in rapporto all“individuo chiuso, chiuso su se stesso”

ALEXANDRE VINOT
17 Rue Pasteur - 67540 Ostwald, France
vinot.al@wanadoo.fr
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in 1996 and talked about by GarTz ef al. in 1996.

7 - Hallucinogenic mushrooms are generally called magic
mushrooms.

8 - Translation bemushroomed, the neologism was coined by
R.G. WASSON, in ESTRADA 1979.

9 - It is interesting to note that acid (Lsp) produces the inverse
effect in a rave or techno party, being alone in the middle of
an anonymous mass, one has the impression of living the
moment in harmony with everyone.
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relationship to the “closed individual, closed in themselves.”
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LILIAN GONZALEZ

ENTEOGENI FRA I NAHUA DI GUERRERO (MESSICO). I
HUAXCHIQUIMOL (LEUCAENA MATUDAE) E TENEXYETL (NICOTIANA RUSTICA)

ENTEOGENOS ENTRE LOS NAHUAS DE GUERRERO (MEXICO). I
HUAXCHIQUIMOL (LEUCAENA MATUDAE) Y TENEXYETL (NICOTIANA RUSTICA)

R1AsSUNTO — Gli indigeni nahua della regione meridionale di Guerrero, Messico, utilizzano lo huaxchiquimolin, Manuelito o
guafe brujo — Leucaena matudae (S. Zéarate.) C. E. Hughes — come inebriante sciamanico con scopi oracolari, fondamentalmente
per identificare i colpevoli di stregoneria. Linformazione etnografica ed etnobotanica sul campo hanno permesso di identificare
questa pianta come una delle fonti enteogene pil1 ampiamente usate dagli specialisti rituali di questa regione. Appartenente alla
famiglia delle Leguminosae- Mimosoideae, Leucaena matudae & una pianta endemica dell’area centrale della Depressione del
Fiume Balsas, nello stato di Guerrero e la sua corteccia puo avere relazioni con altri enteogeni che contengono derivati triptaminici.
La sua controparte: tenexyetl o “San Pedrito” - Nicotiana rustica L. — e responsabile nel contrastare gli effetti dello huaxchiquimolin.

RESUMEN — Los indigenas nahuas del norte de Guerrero, México, utilizan huaxchiquimolin, Manuelito o guaje brujo - Leucaena
matudae (S. Zarate.) C. E. Hughes- como embriagante chamaénico con fines oraculares fundamentalmente para identificar a los
causantes de una brujeria. Informacién etnografica y etnobotanica en campo permitieron identificar esta planta como uno de
los recursos enteogénicos mas ampliamente utilizados por los especialistas rituales de esta region. De la familia Leguminosae-
Mimosoideae, Leucaena matudae es una planta endémica de la parte central de la Depresion del Rio Balsas, en el estado de
Guerrero y su corteza puede tener nexos con otros entedgenos que contienen derivados de triptamina. Su contraparte: tenexyetl
0 “San Pedrito” - Nicotiana rustica L. - es el responsable de contrarrestar los efectos de huaxchiquimolin.

SUMMARY - “Enteogens among the Nahua of Guerrero, Mexico - 1. Huaxchiquimol ( Leucaena matudae) and tenexyetl (Nicotiana
rustica)”. The shamen of the Nahua indigenous to the southern Mexican region of Guerrero use the huaxchiquimolin, Manuelito
or guaje brujo - Leucaena matudae (S. Zérate.) C. E. Hughes - as an intoxicant with prophetic properties, basically in order to
identify those guilty of witchcraft. Ethnographic and ethnobotanical information from the field has permitted the identification
of this plant as one of the most widely used sources of entheogen by those specialized in the rituals of the region. Belonging to
the Leguminosae- Mimosoideae family, Leucaena matudae is a plant endemic to the central part of the Balsas River Depression,
in Guerrero state, and its bark can have connections with other entheogens containing tryptamine derivatives. Its counterpart,
tenexyetl or “San Pedrito” - Nicotiana rustica L. -, is responsible for countering the effects of huaxchiquimolin.

INTRODUZIONE

Un aspetto che ¢ passato inosservato nella cultura
indigena contemporanea dell’attuale stato messicano
di Guerrero ¢ il frequente impiego di potenti enteogeni
scarsamente descritti sino ad oggigiorno. In questo
senso, DEHOUVE (1994: 144) riferisce che 'uso rituale
di droghe fu una delle caratteristiche culturali che
scomparve in questa regione in seguito alla Conquista;
tuttavia, la mancanza di riferimenti etnografici non
implica necessariamente che tale pratica sia caduta in
disuso (BARTOLOME 1997: 112). Attualmente, sciamani
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INTRODUCCION

Un aspecto que ha pasado inadvertido en la cultura
indigena contemporéanea del actual estado méxicano
de Guerrero es la frecuente utilizacién de poderosos
entedgenos escasamente descritos hasta hoy. En ese
marco, DEHOUVE (1994: 144) refiere que el uso ritual
de drogas fue uno de los rasgos culturales que
desapareci6 en esta region a raiz de la conquista; sin
embargo, la falta de referencias etnograficas no implica
necesariamente que dicha practica haya caido en
desuso (BARTOLOME 1997: 112). Actualmente,
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Mappa - Mapa 1

e curandero nahua dei municipi di Copalillo e Atenango
del Rio (cfr. mappa 1) mantengono ancora nella
clandestinita il sostrato vitale della loro vitalita
terapeutica: gli enteogeni e il loro utilizzo & evidenziabile
nei rituali religiosi, magico-divinatori e terapeutici nella
zona nord dello stato di Guerrero.

Si denominano enteogeni quelle sostanze vegetali che
quando ingerite inducono un’esperienza divina; sono
semplicemente “Dio dentro di noi”, concetto che
sostituisce altre denominazioni come “allucinogeni”,
“psicotomimetici” o “psichedelici” (wassoN 1998: 8) e
precisa i vincoli ancestrali di queste piante con 'antica
religione mesoamericana e il suo sostrato sciamanico.
Fra gli indigeni nahua della zona nord dello stato di
Guerrero abbiamo osservato 'uso contemporaneo di tre
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chamanes y curanderos nahuas de los municipios de
Copalillo y Atenango del Rio (ver mapa 1) aun
mantienen en la clandestinidad el sustrato vital de su
actividad terapéutica: los entedgenos, y su utilizacién
es palpable en los rituales religiosos, magico-
adivinatorios y terapéuticos en la zona norte del estado
de Guerrero.

Se denominan entedgenos a las sustancias vegetales
que al ser ingeridas proporcionan una experiencia
divina; son simplemente “Dios dentro de nosotros”,
concepto que remplaza otras denominaciones como
alucinoégenos, psicotomiméticos o psiquedélicos
(WASSON 1998:8) y precisa los vinculos ancestrales de
éstas plantas con la antigua religion mesoamericana y
su sustrato chamanico. Entre los indigenas nahuas de



piante sacre con poteri enteogeni: huaxchiquimol,
Leucaena matudae (S. Zarate) C. E. Hughes,
hueytlacatzintli, Solandra guerrerense, e tenexyetl,
Nicotiana rustica L' Le prime due sono utilizzate dagli
specialisti rituali come inebrianti sciamanici o religiosi*
con scopi oracolari, fondamentalmente per identificare
il responsabile di una stregoneria. La terza pianta,
tenexyetl, & impiegata da sola o come antidoto delle altre
due piante, come profilattico o terapeutico in caso di
stregoneria, sebbene i suoi impieghi siano pili ampi e
diversificati e includano un ruolo protettore contro i
darios o malos aires.

La scarsita di riferimenti sull’utilizzo di enteogeni
nello stato di Guerrero non ¢ dovuta solamente alla
necessaria clandestinita e autoemarginazione dei
sacerdoti e specialisti rituali delle religioni distrutte o
soggiogate a partire dai primi tempi della
evangelizzazione,? o alla mancanza di studi etnografici
sufficienti sui rituali terapeutici realizzati in questa
regione; in base ad alcune testimonianze locali che
abbiamo raccolto, ci fu una indicazione categorica, un
mandato esplicito da parte dell'imperatore Moctecuzo-
ma affinché una certa pianta di carattere sacro fosse
nascosta allo sguardo degli estranei e che il suo uso si
mantenesse segreto.

LOCALIZZAZIONE DELL AREA DI STUDIO

L'area di studio ¢ localizzata a NE dello stato di Guerrero,
nella conca orientale del fiume Balsas, fra i paralleli
17°52’56 € 18°06°57 di latitudine N e i meridiani 98°57°16
Y 99°07'48" di longitudine w. Questa regione ¢ abitata
da indigeni nahua che si dedicano a una agricoltura di
sussistenza e che integrano i loro magri ingressi con la
migrazione verso le agroindustrie del nord del paese, la
raccolta di flora silvestre e la vendita di artigianato. La
depressione del Balsas & un’area geografica di basse
precipitazioni piovose e clima caldo subumido con
regime di piogge in estate. Il tipo di vegetazione che
predomina & il Bosco Tropicale Caducifolio (RZEDowWsKI
1978).

L'informazione etnografica proviene da due villaggi
nahua: Tamelac, Municipio di Atenango del Rio e
Tlalcozotitlan, Municipio di Copalillo. Precisamente in
questa regione Hernando Ruiz de Alarcén, parroco di
Atenango del Rio, scrisse verso il 1627 “El tratado sobre
las supersticiones y costumbres gentilicas que hoy viven
entre los indios naturales desta Nueva Espafia”, nel quale
riportava |'uso rituale di tre piante alle quali gli indigeni
attribuivano poteri divini: ololiuhqui, piciete e peyotl
(RUIZ DE ALARCON 1988: 40).
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la zona Norte del estado de Guerrero hemos detectado
el uso contemporaneo de tres plantas sagradas con
poderes enteogénicos: huaxchiquimol, Leucaena
matudae (S. Zarate) C. E. Hughes, hueytlacatzintli,
Solandra guerrerense, y tenexyetl, Nicotiana rusticaL.' Las
dos primeras son utilizadas por los especialistas rituales
como embriagantes chamanicos o religiosos* con fines
oraculares, fundamentalmente para identificar a los
causantes de una brujeria. La tercera planta, el tenexyetl,
se emplea sola 0 como contraparte de las plantas
anteriores, como profildctico o terapéutico en casos de
brujeria, aunque sus usos son mas amplios y
diversificados e incluye un papel protector contra los
“danos” y “malos aires”

La escasez de referencias sobre la utilizacién de
entedgenos en el estado de Guerrero, no sélo se debe a
la necesaria clandestinidad y automarginacién de los
sacerdotes y especialistas rituales de las religiones
derrotadas o sojuzgadas desde los primeros tiempos de
evangelizacion® o a la falta de estudios etnograficos
suficientes sobre los rituales terapéuticos realizados en
ésta region; seglin se refiere en algunos testimonios
locales que™hemos recogido, hubo una indicacién
categorica, un mandato explicito por parte del
emperador Moctecuzoma para que cierta planta de
carécter sacro, fuese resguardada de la mirada de los
extrafos y sus usos se mantuviesen en secreto.

LOCALIZACION DE LA ZONA DE ESTUDIO

La zona de estudio se ubica al NE del estado de Guerrero,
en la Cuenca Oriental del rio Balsas, entre los paralelos
17°52°56 y18°06’57 de latitud Ny los meridianos 98°57'16
Y 99°07°48’ de longitud w. Esta region es habitada por
indigenas nahuas que se dedican a una agricultura de
subsistencia y que complementan sus magros ingresos
con la migracion a las agroindustrias del norte del pais,
la colecta de flora silvestre y la venta de artesanias. La
depresién del Balsas es una drea geogréfica de bajas
precipitaciones pluviales y clima célido subhtimedo con
régimen de lluvias en verano. El tipo de vegetacién que
predomina es el Bosque Tropical Caducifolio
(RzeDOWSKI 1978). La informacién etnografica
proviene de dos poblados nahuas: Temalac, Municipio
de Atenango del Rio y Tlalcozotitldn, Municipio de
Copalillo. Precisamente en esta regién, Hernando Ruiz
de Alarcon, parroco de Atenango del Rio, escribi6 hacia
1627 “El tratado sobre las supersticiones y costumbres
gentilicas que hoy viven entre los indios naturales desta
Nueva Espafia” en el que consignaba el uso ritual de tres
plantas a las que los indigenas atribuian divinidad:
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approfondire una cosa (SIMEON 1994: 105); il suffisso
reverenziale tzin che alcuni aggiungono indica rispetto,
affetto, protezione (SIMEON 1994: 728). Quindi, il senso
testuale di chiquimolhuaxtzin sarebbe: “la rispettabile
acacia alla quale si praticano incisioni o cavita nel legno”.
In questo senso giustamente risulta notoria la quantita
di cavita in fase di cicatrizzazione che presentano
popolazioni intere di alberi di huaxchiquimol nei
dintorni di Temalac; se la quantita di incisioni potesse
essere un indizio dell’attivita rituale associata alla
stregoneria, dovremmo segnalare che questa &
decisamente intensa (fig. 10).

DIAGNOSI E TRATTAMENTO CON HUAXCHIQUIMOL

Nell'area di studio, qualunque malattia che si presenti
in maniera improvvisa, che sia molto intensa nei suoi
sintomi o che non guarisca in un lasso di tempo
ragionevole, implica la necessita di scartare un dafio o
una stregoneria, specialmente in quelle malattie che
sono associate a dolori cronici, mancanza di appetito,
coliche intense o la sensazione che “qualcosa ti stia
mangiando dentro”. Le fonti storiche hanno registrato
I'importanza che fra i Nahua di questa regione avevano
gli enteogeni come oracolo che rilevava I'origine di una
malattia e la frequente attribuzione causale delle
malattie alla stregoneria. RUIZ DE ALARCON (1988[1629])
riferendosi all’ololiuhqui segnalava:

“.... E fa meraviglia la fede che questi
indigeni infelici hanno nei confronti di questo
seme, poiché bevendolo, lo consultano come
un oracolo, per tutto quanto desiderano
conoscere sulla causa delle malattie, perché fra
quanti fra loro sono tisici, con diarree o con
qualunque altra infermita de las prolijas, lo
attribuiscono a stregoneria e per uscire da
questo dubbio o simili, come da cose rubate e

3]

degli aggressori, consultano questo seme....".

Sono tuttavia le condizioni di vita attuali dei Nahua
di Guerrero che senza dubbio hanno contribuito a
rafforzare le credenze contemporanee nella stregoneria;
ad esempio, ¢ significativo che il 93% della popolazione
di Temalac non ha diritto ad usufruire dei servizi sanitari
istituzionali e che il 27% della popolazione con eta
maggiore di 15 anni & analfabeta (INEGI 2000).

La diagnosi di stregoneria fra i Nahua di questa
regione ¢ effettuata dai curandero gettando dodici
chicchi di mais in una tazzina con acqua (fig. 11);
spiando la loro disposizione i curandero determinano
se il problema per il quale & consultato ¢ un enfado, una
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por nosotros-, la corteza de este drbol se encuentra
expuesta a reiterados procesos de corte con fines
medicinales efectuados principalmente por los
curanderos en algunos parajes de Temalac y
Tlalcozotitlan.

Por otra parte, cabe hacer notar que la misma
denominacién nahua del arbol deja implicito como
recurso descriptivo su forma de recoleccién. Asi,
huaxchiquimol es una palabra compuesta por dos
radicales: huax/huaxi refiere a un drbol de la familia de
las leguminsas que produce unas vainas cuyas semillas
son comestibles (CABRERA 1994: 81) y chiquimoloa que
significa hacer incisiones o muescas en la madera o en
la piedra, raspar, ahondar una cosa (SIMEON 1994: 105);
el sufijo reverencial tzin que algunos agregan, indica
respeto, afecto, protecciéon (SIMEON 1994: 728). Asi, el
sentido textual de chiquimolhuaxtzin seria: “El
respetable (gentil) guaje al que se le hacen incisiones o
muescas en la madera”. En ese sentido, justamente
resulta notoria la cantidad de muescas en proceso de
cicatrizacion que presentan poblaciones enteras de
arboles de huaxchiquimol en los parajes de Temalac; si
la cantidad de incisiones pudieran ser un indicio de la
actividad ritual relacionada con la brujeria, tendriamos
que senalar que ésta es definitivamente intensa (fig. 10).

DIAGNOSTICO Y TRATAMIENTO CON HUAXCHIQUIMOL

En la zona de estudio, toda enfermedad que se presente
de manera abrupta, que sea muy intensa en sus sintomas
0 que no remita en un lapso de tiempo razonable,
implica la necesidad de descartar un “dafio” o una
brujeria, especialmente en aquellas enfermedades que
cursan con dolores cronicos, falta de apetito, cdlicos
intensos o la sensacién de que “algo te come por dentro™
Las fuentes histéricas han consignado la importancia
que entre los nahuas de esta regién tenian los
ente6genos como oraculo que revelaba el origen de una
enfermedad y la frecuente atribucién causal de las
enfermedades a la brujeria. RUIZ DE ALARCON
(1988[1629]) refiriéndose al ololiuhqui senialaba:

“...Y es de maravillar la fe que estos
desdichados naturales tienen con esta semilla,
pues bebiendo, como a ordculo la consultan,
para todas cuantas cosas desean saber la causa
de las enfermedades, porque casi cuantos entre
ellos estdn éticos, tisicos, con cdmaras o con
cualquier otra enfermedad de las prolijas, luego
lo atribuyen a hechizo, y para salir de esta duda
o0 semejantes, como de cosas hurtadas y de los
agresores, consultan esta semilla...”.
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¢ “molto scontroso e pauroso”, I'incontro deve avvenire
amezzanotte affinché i rumori non lo spaventino; Dona
Juana riferisce a questo proposito:

“....Questo non avviene, questo si fa a mezza
notte, quando gia dormono i galli, gli asini, i

N

maiali, quando tutto & in silenzio, nessun
rumore. Perché ha veramente paura...”

La curandera mette a bollire nel focolare quattro
cascaras (pezzi di corteccia) dell’albero (di approssimati-
vamente due dita di larghezza per una di lunghezza)
fino a quando il liquido di cottura & “come sangue”.
Prima di dare il decotto al paziente, sacralizza il
recipiente od orcio dove ha bollito la bevanda
segnandola con la croce verso i quattro punti cardinali,
suffumigando con copale e collocando attorno
un’offerta consistente in ghirlande di fiori di cempaxii-
chitl, gallette, sigarette, cioccolato e pane. Ha inizio
quindi un ciclo di dieci preghiere (cinque “Magnificat”
e cinque “Credo”) e all'inizio di ciascuna preghiera fa il
segno della croce all’orcio contenitore dell’enteogeno.
Immediatamente dopo che il malato ha ingerito la
bevanda, la curandera si accosta al paziente e colloca
nella testiera del suo letto le foglie di temoixitl (Piper
amalogo L., Piperaceae) o ahuexotl (Taxodium
mucronatum Ten., Taxodiaceae) che utilizzera in seguito
per purificare o “allontanare” gli effetti dello
huaxchiquimol. La curandera si tiene al lato del malato
recitando incessantemente il Padre Nostro e’ Ave Maria;
quando la medicina avra avuto effetto, il paziente
chiedera a Manuelito (entitd animica dello
huaxchiquimol) cio che vuole sapere.

Juana Gonzalez ci narra con particolare drammaticita
'evento culminante che fa seguito all'ingestione:

“... Quando vedi che gia gli ¢ entrato si
trova come ubriaco (il paziente), allora si
mette a parlare. Una signora ha detto: Ay! Sei
tu? Nonnina cosa mi hai dato? E io fiduciosa
che mi regalaste fagioli ma gettaste le tue
sporcizie — quando parlo, tu non fare niente,
non rispondere, egli sa cosa deve dire — Dice:
Perché alla mia mamma hai uccisa, alla mia
mamma regalasti atole, li hai gettato le tue
sporcizie ... — SUO SUOCETO, sua suocera, suo
marito, tutti sono seduti attorno, hanno cura
di lei — ora mi alzo! — si alza, io sto pregando,
sto pregando — che bello!.... non hai vergogna!
Anche cosi vieni: che fai figlio?, che fai figlia?
Noi ti vergogni! Vuoi ch'io muoia, mi hai dato
i tuoi decotti! Dimmi se sto morendo? Non sto
morendo!, Ora — dice — me lo tolgono! .... Sta
gia dicendo tutto.... Immm, che bella la mia
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rumbos), profiriendo alabanzas, rogativas y rezos, y
ofreciendo en retribucién una ofrenda en especie a la
entidad animica presente en la planta.

La ceremonia ritual se verificard en los dias
considerados “grandes” como son los jueves o viernes.
El curandero se enclaustrard junto con el enfermo y sus
familiares mas cercanos en su casa o en la del paciente.
Los familiares tienen la mision de proteger el hogar ante
la eventual presencia de extrafios -pesonas y animales
directamente interesados en impedir la cura-, dar
testimonio de las palabras emitidas por la deidad
corporeizada en el paciente y apoyar al curandero
encargindose de los desechos del paciente. Dado que
huaxchiquimol o Manuelito -como también se le
denomina- es “muy asustadizo y miedoso”, el encuentro
debe ocurrir a media noche para que los ruidos no lo
amedrenten; consigna al respecto Dofia Juana:

... Ese no se da luego, ese se da a media noche,
cuando ya durmieron los gallos, los burros, los
marranos, ya estd todo en silencio, nada de
ruido, nada. Porque ese de veras es miedoso. ..

La curandera pone a hervir en el fogén cuatro
“cascaras” (pedazos de corteza) del arbol (de
aproximadamente dos dedos de ancho por uno de largo)
hasta que quede el cocimiento “como sangre”. Antes de
dar el cocimiento al paciente, sacraliza el recipiente o
pocillo donde hirvié el brebaje persignandolo hacia los
cuatro rumbos, sahuméndolo con copal y colocando
alrededor una ofrenda consistente en cadenas de flores
de cempaxiichitl, galletas, cigarros, chocolate y pan.
Inicia entonces un ciclo de diez oraciones (cinco
“Magnificas”y cinco “Credos”) y al iniciar cada oracién
vuelve a persignar el pocillo contenedor del entedgeno.
Inmediatamente después de que el enfermo ingiri6 el
brebaje, la curandera acuesta al paciente y coloca en su
cabecera las hojas de temoixitl (Piper amalogo L.,
Piperaceae) o ahuexotl (Taxodium mucronatum Ten.,
Taxodiaceae) que utilizara posteriormente para purificar
o “retirar” los efectos de huaxchiquimol. La curandera
se mantiene al lado del enfermo rezando
incesantemente el Padre Nuestro y el Ave Maria, cuando
el remedio ha hecho efecto, el paciente preguntara a
Manuelito (entidad animica de huaxchiquimol) lo que
quiere saber.

Juana Gonzélez nos narra con particular dramatismo
el evento culminante posterior a la ingesta:

“...Cuando ves que va le entrd se queda
como borracho (el paciente), entonces
comienza a platicar. Una sefiora dijo: jAy! sti
eres? ;pus que tu me distes abuelita? | y yo con
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casa, sta brillando, puro oro la mia casa! — sta
dicendo — che bello, grazie! Cosa mi avete dato
per farmi morire ma io non muoio! Vediamo
cosa mi dai? Noi non moriamo, guariamo.
Vogliamo una gallina covatrice e la
mangiamo.”

In questo resoconto la curandera ha invocato il “suo
compagno” Manuelito, proiezione umano-divina
presente nella pianta, affinché nell’essere ingerito dal
paziente funga come cerniera nel tempo e identifichi e
proietti la scena precisa in cui fu somministrata la
stregoneria, specialmente la persona che la amministro
e i mezzi di cui si avvalse.

Il suo carattere oracolare,® proprieta essenziale
attribuita alla pianta, si fa chiaro quando il malato dopo
la sua ingestione parla con la “voce di dio” e per tanto,
cio che arriva ad esporre o dire davanti ai testimoni
presenti alla cerimonia rituale, & considerato una
risposta divina, veridica e indubitabile. Questa
accezione pud essere implicita in un’altra possibile
traduzione delle sue radici nahua: —huax/huaxi
abbiamo gia segnalato che si riferisce all’albero della
famiglia delle leguminose il cui frutto & un baccello
commestibile (CABRERA 1994: 81) e chiquimolin vuol
dire cardellino e in un senso figurato pettegolo,
imbroglione, calunniatore (SIMEON 1994: 105), per cui
huaxchiquimolin significa anche: “birbone pettegolo,
imbroglione, calunniatore”. Un informatore riferi: “si
chiama cosi perché questo birbone parla molto ”.

La etimologia nahua offre due ipotesi importanti:

a) Le cavita deliberate nelle accezioni huaxchiquimol/
chiquimolhuaxtzin:

- huax/huaxin= albero della famiglia delle
leguminose che produce baccelli i cui semi sono
commestibili (CABRERA 1994: 81).

- chiquimoloa= praticare incisioni o cavita nel legno
o nella pietra, raspare, approfondire una cosa
(SIMEON 1994: 105).

- tzin= suffisso reverenziale che indica rispetto,
affetto, protezione (SIMEON 1994: 728).

huaxchiquimol: “acacia alla quale si praticano incisioni
o cavita nel legno”

)

chiquimolhuaxtzin: “la rispettabile (gentile) acacia alla
quale si praticano incisioni o cavita nel legno”.

b) Leffetto in chi usa la pianta nella accezione
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confianza que me regalates frijol pero le echastes
tus cochinadas! -cuando esté platicando tu no
le chistes nada, no le respondas, €l sabe como
va a decir- Dice: Porque a mi mamd t1 la
matastes, mi mamd le regalaste atole y ahi le
echastes tus cochinadas. .. -su suegro, su suegra,
su marido, todos estan sentados alrededor, la
estan cuidando- ;hasta me voy a sentar! —se
levanté, yo estoy rezando, estoy rezando- jqué
bueno... no tienes vergiienzal, también ahi
vienes: ;qué haces hijo?, ;qué haces hija?, jno
tienes vergtienzal,; 1 quieres que me muerd, me
distes tus cochinadas!, que digas que me voy a
morir? [No e voy a morir!, Orita —dice- me lo
van a quitar!...yaestd diciendo todo. .. jmmm,
que mi casa qué chulo, nada mds estd brillando,
puro oro mi casa! -estd platicando- jqué bueno,
gracias!, jme distes qué cosa para que yo me
muera pero no me muero!, ;A ver dame qué
€osa? no nos vamos a morir, vamos a sanar.
Queremos una gallina ponedora y la vamos a
comer.

En esta narrativa, la curandera ha invocado a “su
compafiero” Manuelito, proyeccion humano-divina
presente en la planta, para que al ser ingerido por la
paciente, funja como bisagra en el tiempo e identifique
y proyecte la escena precisa en que fue suministrado el
hechizo, especialmente la persona que lo proporcioné
y los recursos de los que se vali6.

Su caracter oracular,® propiedad esencial atribuida a
la planta, se hace patente cuando la paciente después
de su ingesta habla con la “voz de dios” y por tanto, lo
que llegue a exponer o decir ante los testigos presenciales
en la ceremonia ritual, se considera una respuesta divina,
veridica e incontrovertible. Esta acepcién puede estar
implicita en otra posible traduccién de sus raices
nahuas: ~huax/huaxi ya hemos sefialado que refiere al
arbol de la familia de las leguminosas cuyo fruto es una
vaina comestible (CABRERA 1994: 81) y chiquimolin
quiere decir jilguerillo y en sentido figurado, chismoso,
enredador, calumniador (SIMEON 1994: 105), por lo que
huaxchiquimolin significa también: “guaje chismoso,
enredador, calumniador”. Un informante refirié: se
llama asi porque este guaje es muy platicador.

La etimologia nahua brinda dos pistas importantes:

a) Las muescas deliberadas en las acepciones
huaxchiquimol/chiquimolhuaxtzin:
- huax/huaxin= &rbol de la familia de las
leguminosas que produce unas vainas cuyas
semillas son comestibles (CABRERA 1994: 81).



huaxchiquimolin:

- huax/huaxi= albero della famiglia delle
leguminose che produce baccelli il cui frutto & un
seme commestibile (CABRERA ibid.).

- chiquimolin= cardellino e in un senso figurato,
pettegolo, imbroglione, calunniatore (SIMEON

1994: 105).

huaxchiquimolin: “birbone pettegolo, imbroglione,
calunniatore”.

Lebbrezza dovuta all’enteogeno conferisce al paziente
la proprieta di parlare con la voce di dio; questa qualita
ha come proposito chiarire la diagnosi di stregoneria;
tuttavia, la materializzazione della cura ¢ proporzionata
dalle proprieta emetiche della pianta, giacché & questa
qualita che permette di espellere il dafio o la porqueria
mediante il vomito o I'evacuazione:

“... I mio amico Cleto soffriva di dolori al
ventre, gli diedi solo quattro pezzi, si rimise, ben
colorito, si accovaccio sulle ginocchia e disse:
veramente in un pezzo di carne me ’hai data! lo
... poi ’ho mangiata! Uho mangiata! Ora ... cosa
sta accadendo? Ora lo tiro fuori! E sull’istante lo
tiro fuori. Si mise a vomitare, tird fuori un pezzo
di carne di tre cm di spessore, lo tird fuori in
una tazzina e poi mandarono a scavare e lo
coprirono...”,

Una volta che I’entita animica nella pianta “ha parlato
con il malato” fornendogli la diagnosi e il trattamento,
non resta altro che lo huaxchiquimol “si allontani”, ciog,
cessi la sua attivita inebriante e tossica. E qui si rende
esplicito il ruolo protagonista del curandero, in quanto
ad egli spetta persuadere il “suo compagno” - l'entita
animica della pianta — perché “esca’, si allontani o si
ritiri dal malato:

“... Quando ha smesso di parlare ti accosti e
allora lo purifichi con tenexyet! mescolato con
cenere: Ora si, Manuelito, riposa! Manuelito,
Manuelito riposeremo.... Manuel! Manuelito,
Manuelito riposa.... — tu lo pulisci e lo pulisci
perché torni conmv’era, gli ungi la nuca e le braccia;
Manuelito, Manuelito riposa.... Pedro! Pedro!
(entitd animica del tenexyetl), che riposi Manuel!
Lo ungi nel petto e nella spalla, Pedro!, Pedro!
Che riposi Manuel! Gli getti tenexyet] nel viso —
che si riposi Manuelito, Pedro....

Quando lo hai ben pulito, prendiil suffumigio
e diffondi profumi .... Manuelito, Manuelito
riposeremo compagno, riposeremo compagno,

ELEUSIS 6-7 2002-2003

- chiquimoloa= hacer incisiones o muescas en la
madera o en la piedra, raspar, ahondar una
cosa (SIMEON 1994: 105).

- tzin= sufijo reverencial que indica respeto,
afecto, proteccion (SIMEON 1994: 728).

huaxchiquimol: “guaje al que se le hacen
incisiones 0 muescas en la madera”

o

chiquimolhuaxtzin: “El respetable (gentil) guaje
al que se le hacen incisiones o0 muescas en

la madera”

b) El efecto en quien usa la planta en la acepcién
huaxchiquimolin:

- huax/huaxi= arbol de la familia de las
leguminosas que produce unas vainas cuyo
fruto es una semilla comestible (CABRERA

ibid.).

- chiguimolin= jilguerillo y en sentido figurado,

chismoso, enredador, calumniador )
(SIMEON 1994: 105).

huaxchiquimolin: “guaje chismoso, enredador,
calumniador”.

La embriaguez que proporciona el ente6geno confiere
al paciente la propiedad de hablar con la voz de dios;
esta cualidad tiene como propésito clarificar el
diagnéstico de brujeria, sin embargo, la materializacién
de la cura es proporcionada por las propiedades
eméticas de la planta, ya que es esta cualidad la que
permite expulsar el “dafio” o la “porqueria” mediante el
vomito o la evacuacién:

“...Mi compadre Cleto le dolia mucho la
barriga, le di nomds cuatro pedazos, se puso
bien, bien colorado, se encogié en cuclillas y dijo:
jay deveras en un pedazo de carne me diol, yo. ..
jpues me la comil, jme la comi! Ahora... ;qué
me esta pasando?: [Ahorita lo voy a sacar!, y en
la ahorita lo sacé. Empezé a vomitar, sacé un
cacho de carne como de tres cm. de grueso, lo
eché en un pocito y luego mandaron escarbar y
lo taparon...”.

Una vez que la entidad animica presente en la planta
“ha platicado con el enfermo” proporcionandole el
diagnéstico y el tratamiento, lo que resta es que
huaxchiquimol “se retire”, es decir, cese su actividad
embriagante y t6xica. Es entonces cuando el papel
protagonico del curandero se hace explicita, pues es él
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Manuel! Manuel! Manuelito! Manuelito!,
riposeremo compagno... E ... lo lasci sulla
seggiolina perché riposi Manuel. Ed egli quando
comprende che lo avete lasciato i, li resta. Allora
afferri le foglie di temoixitl e ti metti a pulirlo, a
pulirlo. Prendi una sigaretta, fumala, fai del
fumo. Vai la e gettalo la. Nella sua testa di fronte
e dopo di dietro fai il segno della croce e lo
purifichi. E quando Manuelito gia I'ha lasciata
(la paziente), cosi resta come stordita. Le hai
detto, lasciala! E I'ha lasciata, ora si riposa
(Manuelito), ma ha gia detto tutto. Tutto dice,
dice cio che ha, chi lo fece, che cosa le fecero,
tutto dice. Manuelito si usa solamente per la

»

cochinada ®...”.

Per contrastare gli effetti dell’enteogeno il curandero
utilizza innanzitutto la forza persuasiva della parola. Le
sue preghiere sono indispensabili affinché lo
huaxchiquimol “esca” dal malato. Queste preghiere si
accompagnano con frizioni nel corpo con tenexyetl
(Nicotiana rustica) preparata con cenere e la cui miscela
¢ chiamata “San Pedrito”. Purifica il malato anche con
foglie di temoixitl o ahuexotle lo purifica e protegge con
incenso (copale), fumo di tabacco e bagni ripetuti —sino
a quattro volte al giorno. Il materiale di cui si avvale il
curandero per contrastare gli effetti dello huaxchiqui-
molin (il fuoco — presente nell'incensiere —, I'incenso,
I'acqua, i rami di ahuexotl o temoixitl e il tabacco —
preparato come “San Pedrito” o attraverso il fumo di
sigaretta) ha profonde implicazioni simboliche
nell’antica tradizione religiosa mesoamericana, giacché
questi elementi erano venerati come veicoli purificatori
che contenevano le essenze di certe divinitd (LoPEZ-
AUSTIN 1994), che a loro volta contrastano il potere della
divinita presente nello huaxchiquimol.

Quando il curandero non riesce ad annullare gli effetti
tossici della pianta in un lasso di tempo ragionevole,
afferma che i malos aires o i cattivi spiriti non vogliono
uscire dal malato. Egli attribuisce la causa a una dose
eccessiva che il malato ricevette: “non fu alla misura del
paziente’, al quale si diede la pianta “viva” — cioé fresca
—, o perché fu trasgredito qualche digiuno sessuale, il
bagno rituale o I'ordine di segregazione in casa; in questi
casi il paziente presenta coliche intense, ansia, secchezza
alla lingua, insonnia per diversi giorni e reagisce in
maniera aggressiva o violenta: “huaxchiquimolin fa
diventare matta la gente”.

“... Questo rimedio se lo si da fresco lo si sta
dando vivo, lo prende molto, se lo dai cotto non
gli accade nulla. Una ragazza era come mezza
intorpidita, le doleva la testa, aveva i piedi
rattrappiti. Mi dice suo marito Goyo, “dalle”. Le
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quien tiene a su cargo persuadir a “su compaiiero” —la
entidad animica de la planta- para que “suelte”, desaloje
o se retire del enfermo:

“...Si ya acab¢ de platicar tu te arrimas y
entonces le limpias con tenexyetl revuelto con
ceniza: jAhora si Manuelito descansal,
Manuelito, Manuelito descansaremos...
iManuel!, Manuelito, Manuelito descansa. .. -
tu le limpias y le limpias para que se quede
como estaba, le untas en la nucay en los brazos;
Manuelito, Manuelito descansa... ;Pedrol,
jPedro! (entidad animica de tenexyetl), jque
descanse Manuel! —le untas en el pecho y en la
espalda, jPedrol, jPedro! ;que descanse
Manuel! -le echas tenexyetl en la cara- que
descanse Manuelito, Pedro. ..

Si ya lo limpiates bien, ya llevas el
sahumerio, vas sahumeriando... Manuelito,
Manuelito descansaremos compariero, descan-
saremos compaiiero, [Manuell, Manuell,
iManuelito!, ;Manuelito!, descansaremos
compariero... Y yalo vas a ir a dejar a la silleta
a que descanse Manuel. Y él como ya entiende
que lo fuiste a dejar ahi, ya ahi se queda.
Entonces agarras las hojas de temoixitl y le
empiezas a limpiar a limpiar. Agarras un
cigarro, lo fumas, ya le echas humo. Vete pa’ll3,
ya le echas pa’lla. En su cabeza por delante y
luego de atrds para adelante en cruz y ya lo
limpias. Y cuando Manuelito ya la dej6 (a la
paciente), ahi se queda como atarantada. Ya le
dijiste ;déjala! y ya la dejo, ahora ya se va a
descansar (Manuelito), pero ya dijo todo. Todo
dice, dice lo que tiene, quién le dio, qué cosa le
dieron, todo dice. Manuelito sélo se usa para
cochinada 9.

Para contrarrestar los efectos del enteégeno el
curandero utiliza en primer instancia la fuerza
persuasiva de su palabra. Sus rogativas son
indispensables para que huaxchiquimol “suelte” al
paciente. Estas rogativas se acompanan de fricciones
en el cuerpo con tenexyetl ( Nicotiana rustica) preparado
con ceniza y cuya mezcla denominan “San Pedritos”.
También, “limpia” al paciente con hojas de temoixitl o
ahuexotl y le purifica y protege con incienso (copal),
humo del tabaco y bafos repetidos -hasta cuatro veces
al dia-. El material con que cuenta el curandero para
contrarrestar los efectos de huaxchiquimolin (el fuego —
presente en el sahumerio-, el incienso, el agua, las ramas
de ahuexotl o temoixitly el tabaco -preparado como “San
Pedrito” o a través del humo del cigarro) tiene profundas
implicactiones simbdlicas en la antigua tradicién
religiosa mesoamericana, ya que estos elementos eran
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gettai tre briciole (pizcas) di polvere fresca
nell’acqua. Ay sorellina, figlia di... allora ¢’¢ la
vita! ora si sono codarda! Fui tre giorni e due
notti. La purificavo , la bagnavo e le parlavo, e le
parlavo e le parlavo, con del lavoro Manuelito la
lascid, ma quando la lascio ella mi disse: credo

»

che ero come matta....”.

Quando lo huaxchiquimol ¢ somministrato in un
macerato che contiene la corteccia macinata, i limiti
fra una dose tossica che produce sintomi quali ansia,
aggressivita, compulsioni e insonnia e una dose
terapeutica (inebriante), possono avvicinarsi:

“.... Di questo stregone birbante si deve avere
paura, soltanto come vuole, perché rende folli.
Se lo sai, solo va a prendere tanto. Lo vai a
prendere il venerdi, lo secchi e ora per
macinarlo anche il venerdi... Per berlo
soltanto con due dita si prende e si beve, non
ti succede nulla...”.

Per l’esperienza di diversi specialisti rituali, possiamo
inferire che la somministrazione di un macerato con
tre pizzichi (pizcas) di polvere di huaxchiquimol diluiti
in acqua, produce effetti tossici in una donna di 1.50
m di statura, mentre una sola pizca appena le provoca
un’ebbrezza soporifera. A parte il consumo della pianta
per via orale, la polvere della corteccia di huaxchiquimol
si applica in frizioni, unguenti e polveri sulle parti del

* corpo addolorate e nelle lesioni e ferite attribuite a una

stregoneria, con sorprendente miglioramento. Ci0 ci
ricorda che un parente vicino di questa pianta, il
tepezcohuite -Mimosa tenuiflora (Willd.) Poiret,
Leguminosae-, un produttore di triptamine, ¢ un
riconosciuto antibiotico e cicatrizzante (ANTON 1993:
153-157; MECKES et al. 1990: 175).

TENEXYETL O “SAN PEDRITO’

La controparte di “Manuel” (Leucaena matudae) ¢
“Pedro” ( Nicotiana rustica L.), chiamato anche “Santo
remedio”, tenexyetl, tenejiete, San Pedrito o hueytldcatl.
La parola néhuatl con la quale si denomina la pianta
proviene dalle radici te-tetl-pietra; nextli-cenere e yetl-

- tabacco; tenexyetl vuole dire quindi “tabacco di pietra

cenere’.

A Temalac i “San Pedrito” sono rimedi che
confezionano le donne macinando foglie di fenexyet!
(Nicotiana rustica) mescolate con calce o cenere (fig.
12). Quando questa miscela acquista una consistenza
simile alla pasta del mais (fig. 13), le donne formano
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venerados como vehiculos purificadores que contenian
las esencias de ciertas deidades (LOPEZ-AUSTIN 1994)
que a su vez contrarrestan el poder de la deidad presente
en huaxchiquimol.

Cuando el curandero no logra anular los efectos
toxicos de la planta en un lapso razonable, refiere que
los “malos aires” o los malos espiritus no quieren soltar
al enfermo. Ello se atribuye a que el enfermo recibi6 una
dosis excesiva: “no fue a la medida del paciente’, a que
se le dio la planta “viva” — es decir fresca- o porque se
transgredio el ayuno sexual, el bafio ritual o la orden de
enclaustramiento dentro de la casa, entonces el paciente
presenta colicos intensos, jadea, saca la lengua, presenta
insomnio por varios dias y reacciona de manera agresiva
o violenta: “huaxchiquimolin vuelve loca a la gente”.

“...Este remedio si le das fresco le estas dando
vivo, le agarra mucho, si lo das hervido no le
pasa nada. Una muchacha estaba como medio
entumida, le dolia su cabeza, tenia sus patas
encogidas. Me dice su marido Goyo, “dale”. Le
eché tres pizcas de polvo fresco dentro del agua.
jAy manita!, jjijo de... enton’s hay la vide!,
jahora si soy pendeja! estuvo tres dias y dos
noches. La limpiaba yo, la bafiaba yo y le
hablaba, y le hablaba y le hablaba, hasta con
trabajos Manuelito la dejé, pero cuando la dejé
ella me dijo: creo que me quedé como loca...”.

Cuando huaxchiquimol se suministra en un macerado
que contiene la corteza molida, los limites entre una
dosis téxica que produce sintomas como ansiedad,
agresién, compulsion e insomnio y una dosis
terapéutica (embriagante) pueden aproximarse:

“...Ese guaje brujo hay que tenerle miedo,
nomds como quiera no, porque enloquece. Si
sabes, nomds vas a agarrar tantito. Lo vas a traer
viernes, lo secas y ora para moler también en
viernes... Para tomar nomds con dos deditos se
agarra y se toma, no te va a hacer nada...”.

Por la experiencia de diversos especialistas rituales,
podemos inferir que el suministro de un macerado con
tres pizcas de polvo de huaxchiquimol diluidas en agua
produce efectos téxicos en una mujer de 1.50 m de
estatura, mientras que una sola pizca apenas le provoca
una embriaguez soporifera. Aparte de consumir la
planta por via oral, el polvo de la corteza de
huaxchiquimol se aplica en fricciones, unturas y polvos
sobre las partes del cuerpo adoloridas y en los granos y
heridas atribuidas a un hechizo o brujeria, con
sorprendente mejoria. Ello nos recuerda que un pariente
cercano de esta planta, el tepezcohuite -Mimosa
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non solo usufruiva di una distribuzione
culturale e geografica pit1 ampia di qualunque
altro allucinogeno vegetale, ma anche era
consumata in molti modi e per diversi motivi;
dall’ebbrezza sciamanica sino all’alimento
degli déi e alla cura...”.

Questi usi continuano ad essere vivi a Temalac,
Guerrero, ma con attori sociali ben differenti. Le donne
utilizzano i San Pedrito o “santo-remedio” — come sono
ulteriormente chiamati — nella medicina domestica per
“pulire” i bimbi che hanno un dasio o tlatlazolhuia,
malattia citata da Hernando Ruiz de Alarcén per la
medesima regione nel 1627, e che ¢ caratterizzata da
pianti notturni, soprassalti e irritabilita (HERSCH 1995).
I San Pedrito sono macinati nel metatee laloro polvere
viene sfregata su tutto il corpo per mitigare il pianto e
la fatica dei piccoli.

L'intossicazione rituale, in cambio, & effettuata da
alcuni curandero con foglie fresche di tenexyetl nella
seguente maniera:

“...Tenejiete si chiama Pedrito. Questo,
prima che sorga il sole, prima che vengano i
suot raggi, tu gia lo hai preso, due foglie di
tenejiete. Arrivando si rimuove nella macina,
lo coli e spremi sino a ottenere tre quarti di
tazza. Allora preghi, lo segni e gli dici:

Pedrito! Pedrito!
Tu vai a togliere ¢io che ha questa persona
nel corpo,
Pedro! Tu lo lasci bene.
Pedro! Pedro! Pedro! Ay Pedrito!
Pedro! Pedro xoxouhquil*
iPedro xoxouhquil,
iPedro tlatepacholli!,”*
iPedro tlatetzotzontli!,
iPedro xoxouhqui!
iPedro tlatepacholli!
Pedro! Tu curi questa persona
Gli togli cio che ha
Vomita cio che ha mangiato.
Pedro! Tu lo lascerai bene.

Gli prega il Magnificat (in latino) e il Padre
Nostro e lo da. Se ha molto male al ventre e ha
qualche cosa, gli entra (fa effetto) e si pongono
ben intorpiditi e gia lo butta fuori tutto. Se le
hanno dato malvagita, vomita, va a buttar
fuori cid che le hanno dato...”.

Questa supplica ci ricorda vivamente le metafore
multiple che il tabacco riceveva nel nahuallatolli *4
raccolto da Hernando Ruiz de Alarcén in questa
regione nel 1627: “il signore verde colpito, verde
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cultural extranamente semejante al complejo cultural
de la coca Erithroxilon coca Lam. en el muy lejano Perd.
La mezcla de tabaco, al ser tratado con bases alcalinas
como la ceniza o la cal, permitia una rapida liberacion
del principio activo del tabaco, la nicotina. Este alcaloide
de accién téxica manifiesta y cualidades narcoticas y
excitantes, tenia entre sus principales razones de uso la
intoxicacion ritual, el alivio de la fatiga, el hambre y la
sed (FURST 1994: 64) y como profilictico frente a las
condiciones maléficas de los seres y las cosas (AGUIRRE-
BELTRAN 1980: 128). Segin FURST (1976: 60):

...Durante la época de Colén, virtualmente
no habia poblacion indigena, desde Canadd
hasta la punta de América del Sur, que no
considerara sagrada una u otra de las especies
principales de tabaco... La Nicotiana no sélo
disfrutaba de una distribucién cultural y
geogrdfica mds amplia que cualquier otro
alucindgeno vegetal, sino que también se
consumia de muchas maneras y con muy
diversos propdsitos: desde la intoxicacion’
chamanistica hasta la alimentacién de los dioses
y la curacién...

Esos usos contindan siendo vigentes en Temalac,
Guerrero, pero con actores sociales bien diferenciados.
Las mujeres utilizan los “San Pedritos” o “santo-
remedio”-como también se le denomina- en la
medicina doméstica para “limpiar” a los nifios que
tienen “dano” o tlatlazolhuia, enfermedad consignada
por Hernando Ruiz de Alarcén para la misma region
en 1627, y que se caracteriza por llantos nocturnos,
sobresalto e irritabilidad (HERsCH 1995). Los “San
Pedritos” son molidos en el metate y su polvo se frota
en todo el cuerpo para mitigar el llanto y la fatiga de los
pequenos.

La intoxicacién ritual en cambio, es efectuada por
algunos curanderos con las hojas frescas de tenexyetl de
la siguiente manera:

“... Tenejiete se llama Pedrito. Ese, antes que
salga el sol, antes que sus rayos vengan, tii ya lo
fuiste a traer, dos hojas de tenejiete. Llegando se
remuele en el metate, lo cuelas y exprimes a que
queden tres cuartos de taza. Entonces ya lo rezas,
lo persignas y le dices:

iPedrito!, jPedrito!,
tu le vas a quitar lo que tiene esta persona en su cuerpo,
iPedro!, tu lo dejas bien.
iPedro!, {Pedro,;Pedro!, ;Ay Pedrito!
Pedro, ;Pedro xoxouhquil,”
iPedro xoxouhquil,
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battuto”, la “verde divinitd”, lo “spirito sette volte
battuto, sette volte colpito™ (RUIZ DE ALARCON 1988:
88-112).

Sino dal 1627, HERNANDO RUIZ DE ALARCON (1988)
riferi che gli indigeni di questa regione “alludono a
quest’erba, attribuendole divinita”. Di fatto, la pianta
del tabacco da sola —piciétl- o preparato con calce -
tenexyetl- si utilizzava in cosi tanti contesti rituali che
lo chiamo: “il cagnolino di tutte le nozze” e anche
“lievito generale di queste farine” (RUIZ DE ALARCON
1988: 86 € 99). Francisco Hernandez — protomedico di
Filippo 11— riferisce: .. questa medicina era di tal sorte
apprezzato dagli indios, che i mercati ne erano pieni...”
(HERNANDEZ II: 82).

La vendita per scopi rituali di tenexyet! nei mercati,
la diversita dei suoi epiteti e la quantita di esorcismi
raccolti da Ruiz de Alarcén in cui si fa allusione a questa
pianta, confermano che il tabacco fu senza dubbio
unita basica del comportamento rituale e potente
agglutinante simbolico dell’antica tradizione religiosa
mesoamericana. Fra i curandero nahua del Nord di
Guerrero, Nicotiana rustica L. preparata come tenexyetl
continua a possedere la sua azione protettrice contro i
malos aires, i dafio, e/o le stregonerie e come
controparte di altri potenti enteogeni come il
chiquimolhuax.

CONCLUSIONE

Gli enteogeni sono componenti fondamentali
dell’antica religione mesoamericana. Il loro utilizzo era
una cerniera che permetteva agli specialisti rituali di
viaggiare attraverso il tempo per ottenere una visione
ampliata del presente, del passato e del futuro. Fra i
Nahua di Guerrero il loro impiego continua ad esistere,
specialmente per fare viaggiare i malati attraverso il
tempo e far loro scoprire le cause di una stregoneria.
La funzione del curandero o dello sciamano ¢ di
condurre la cerimonia rituale dove il malato consultera
I'enteogeno consumandolo con scopi oracolari.

Le due specie che sono state descritte in questo lavoro
costituiscono solamente una parte della flora
enteogena dei Nahua di Guerrero: tenexyetl e chiqui-
molhuaxtzin. Queste piante sacre sono componenti
fondamentali di uno sciamanesimo arcaico che,
possiamo affermare, si mantiene ancora radicato ed
ermeticamente conservato da alcuni specialisti rituali
dei municipi di Copalillo e Atenango del Rio. In questo
senso, I'informazione riportata in questo lavoro fa
parte del patrimonio culturale dei Nahua di Guerrero
e non deve essere suscettibile di appropriazione
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iPedro tlatepacholli!,*
iPedro tlatetzotzontlil®
iPedro xoxouhqui!
iPedro tatepacholli!
iPedro! ti vas a curar a esta persona
Le quitas lo que tiene
Va a vomitar lo que comi6
iPedrol, ti lo vas a dejar bien.

Le rezas la Magnifica (en latin) y el Padre
Nuestro y se lo das. Si le duele mucho la barriga
y tiene alguna cosa, le entra y se ponen bien
entumidos y ya lo saca todo. St le dieron maldad,
vomita, va a sacar lo que le dieron...”,

Esta suplica nos recuerda vivamente las multiples
metaforas que el tabaco recibia en el nahuallatolli *4
recogido por Hernando Ruiz de Alarcon en esta region
en 1627: “el “senor verde golpeado, verde aporreado”, la
“verde deidad”, el “espiritu siete veces aporreado, siete
veces golpeado™ (RUIZ DE ALARCON 1988: 88-112).

Hacia 1627, HERNANDO RUIZ DE ALARCON (1988)
consigné que los indigenas de esta regién “tienen
abusion™ de esta hierba, atribuyéndole divinidad” De
hecho, la planta del tabaco sola —piciétl- o preparada
con cal - tenexyetl- se utilizaba en tantos contextos
rituales que le llamé: “el perrito de todas las bodas” y
también “levadura general de estos amasijos” (RU1Z DE
ALARCON 1988: 86 y 99). Francisco Herndndez -
protomédico de Felipe 11- refiere: “...este medicamento
era de tal suerte apetecido por los indios, que los mercados
estaban llenos de él...” (HERNANDEZ 11: 82).

La venta del tenexyetl en los mercados con fines
rituales, la diversidad de sus epitetos y la cantidad de
conjuros recogidos por Ruiz de Alarcon en que se hace
alusion a esta planta, confirman que el tabaco fue sin
duda unidad bésica del comportamiento ritual y
poderoso aglutinador simbolico de la antigua tradicién
religiosa mesoamericana. Entre los curanderos nahuas
del Norte de Guerrero, Nicotiana rustica L. preparada
como tenexyetl sigue manteniendo su accion protectora
contra los malos aires, dafos y/o brujeria y como
contraparte de otros poderosos ente6genos como
chiquimolhuax. :

CONCLUSION

Los entedgenos son componentes fundamentales de la
antigua religion Mesoamericana. Su utilizacién era una
bisagra que permitia a los especialistas rituales circular
a través del tiempo para obtener una vision ampliada



mercantile o di registrazioni di proprieta privata.

Gli enteogeni non solo costituiscono il sostrato vitale
di questo sciamanesimo, ma sono anche vasi
comunicanti che integrano diversi aspetti essenziali
della tradizione religiosa mesoamericana e ci
forniscono una prospettiva olistica della cosmovisione
indigena.

NOTE

1 - Gli esemplari raccolti furono determinati e depositati
nell’ Herbario Nacional (Mexu) e nell’ Herbario del Instituto
Meéxicano del Seguo Social.

2 - “Inebriante sciamanico” ¢ un termine proposto da oTT
(1996: 15) per gli effetti prodotti dagli enteogeni.

3 - Come riporta BARTOLOME (1997: 118), la discrezione e il
segreto che ruotano attorno alle pratiche della gente di
conoscenza fanno si che la loro presenza non sia percepita
dagli estranei. Si tratta di istituzioni sociali che hanno trovato
nella clandestinita parte delle condizioni che permettono
loro di sopravvivere, rafforzando il loro carattere occulto,
misterioso, sacro.

4 - La parola “guaje” & una deformazione del nahuatl oaxin,
nome di un albero nativo il cui frutto & costituito da baccelli
commestibili che sono chiamati anche guajes. Leguminose
molto apprezzata dagli indigeni nahua di Guerrero.

5 -Hueytldcatl & un termine generico applicato a vari
enteogeni nell’area.

6 - Sebbene anche si possa tagliare di martedi o mercoledi.
7 - Lenticela: protuberanza piccola, frequentemente
sugherosa, di contorno circolare o lenticolare, associata allo
scambio di gas; si presenta tanto nella corteccia esterna del
tronco, come nei rami e nelle fronde. Costituisce la caratte-
ristica prominente degli alberi con corteccia liscia (GUIZAR
€ SANCHEZ 1991: 191).

8 - Risposta che da dio per sé o i suoi ministri. Risposta che
le pitonesse e le sacerdotesse del paganesimo pronunciavano
come data dagli dei alle consulte che si facevano davanti ai
loro idoli. Simulacro che rappresenta la divinita a cui si chie-
dono risposte. Diccionario de la Lengua Espafiola, 1992: 1480.
9 - Cochinada: porcheria o sudiciume, azione bassa
prodottadella stregoneria.

10 -“Metlapilito” proviene dal nahuatl metlapilli, pietra ro-
tonda un poco assottigliata alle estremita che serve per ma-
cinare sulla macina il mais, il cacao, il chili, ecc. Etimologia:
metlapilli, il figlio o appendice della macina (CABRERA 1994:
91).

11 - Verde (SIMEON 1994: 782).

12 - Che ha ricevuto pietrate (SIMEON 1994: 654).

13 - Battuto, picchiato (SIMEGN 1994: 658).

14 - Linguaggio nahuatl esoterico.

15 - “.... Lo chiamano sette volte battuto per le volte che frale
mani lo stregano...” (DE LA SERNA 1892: 239).
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del presente, el pasado y el futuro. Entre los nahuas de
Guerrero su empleo sigue vigente, especialmente para
que los enfermos viajen a través del tiempo y descubran
alos causantes de una brujeria. La funcién del curandero
o chaman es conducir la ceremonia ritual donde el
paciente consultara al entedgeno consumiéndolo con
fines oraculares. Las dos especies que se han resefiado
en este trabajo constituyen solo una parte de la flora
enteogénica de los nahuas de Guerrero: tenexyetl y
chiquimolhuaxtzin. Estas plantas sagradas son
componentes fundamentales de un chamanismo
arcaico que, podemos consignar, se mantiene atin
arraigado y herméticamente resguardado por algunos
especialistas rituales de los municipios de Copalillo y
Atenango del Rio. En ese sentido, la informacién
consignada en este trabajo forma parte del patrimonio
cultural de los nahuas de Guerrero y no debe ser
susceptible de apropiacién mercantil o de registro de
propiedad privada.

Los entedgenos no solo constituyen el sustrato vital
de este chamanismo, son también vasos comunicantes
que integran diversos aspectos esenciales de la tradicion
religiosa mesoamericana y nos proporcionan una
perspectiva holista de la cosmovisién indigena.

NOTAS

1 - Los ejemplares colectados fueron determinados vy
depositados en el Herbario Nacional (Mexu) vy enel Herbario
del Instituto Mexicano del Seguro Social..

2 - Embriagantes chaménicos es un término propuesto por J.
oTT (196: 15) para los efectos producidos por los entedgenos.
3 - Como refiere BARTOLOME (1997: 118), la discrecién vy el
secreto que rodean las practicas de la gente de conocimiento
hacen que su presencia no sea percibida por extrafios. Se trata
de instituciones sociales que han encontrado en la
clandestinidad parte de las condiciones que les permiten
sobrevivir, reforzando su carécter oculto, misterioso y
sacralizado.

4 - La palabra “guaje” es una deformacién del nahuatl oaxin,
nombre de un drbol nativo cuyo fruto son unas vainas
comestibles a las que también se les denomina “guajes”.
Leguminosa muy apreciada por los indigenas nahuas de
Guerrero.

5 - Hueytlacatl es un término genérico aplicado a varios
entedgenos en la zona.

6 - Aunque también se puede cortar en martes o miércoles.
7 - Lenticela: protuberancia pequeiia, frecuentemente
corchosa, de contorno circular o lenticular, relacionadacon
el intercambio de gases; se presenta tanto en la corteza externa
del tronco, como en las ramas y ramillas. Constituye una
caracteristica prominente de los drboles de corteza lisa
(GUIZAR Yy SANCHEZ 1991: 191).
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8 - Respuesta que da dios por si 0 por sus ministros.
Contestacion que las pitonisas y los sacerdotes de la gentilidad
pronunciaban como dada por los dioses a las consultas que
ante sus idolos se hacian. Simulacro que representa ala deidad
cuyas respuestas se pedian. Diccionario de la Lengua Espariola,
1992: 1480.

9 - Cochinada: porqueria o suciedad, accién baja producto
de la brujeria.

10 - “Metlapilito” proviene del ndhuatl metlapilli, piedra rolliza
un tanto adelgazada en los extremos que sirve para moler
sobre el metate el maiz, el cacao, el chile, etc. Etimologa:
metlapills, el hijo o apéndice del metate.

11 - Verde (SIMEON 1994: 782).

12 - Que ha recibido pedradas (SIMEON 1994: 654).

13 - Batido, golpeado (SIMEON 1994: 658).

14 - Lenguaje ndhuatl esotérico.

15 - “...Le llaman siete veces aporreado por las veces que
entre las manos le estregan...” (DE LA SERNA 1892: 239).
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CARLOS ALDUNATE DEL SOLAR

PERRIMONTUE LAWEN
PIANTE VISIONARIE DEI MAPUCHE (CILE)

PERRIMONTUE LAWEN
PLANTAS VISIONARIAS DE LOS MAPUCHES (CHILE)

RIASSUNTO — La popolazione Mapuche, che vive in Sudamerica, nel centro-sud del Cile, mostra un’ampia conoscenza della
flora nativa, dimostrata dall'uso di nomi vernacolari specifici per '88% delle piante che sono presenti nel loro habitat, che
classificano con una tassonomia specifica. In questo articolo viene presentato uno di questi gruppi di piante, comprese nel taxa
lawen (medicine) e nel sottogruppo perrimontuelawen, riferito a quella classe di piante che producono visioni. Queste a loro
volta sono classificate in tre categorie: Weshawelawen, piante “cattive” o “forti”; Peumawelawen, piante che agiscono attraverso
i sogni, e Trafunmawelawen, piante contro i cattivi incontri.

RESUMEN — El pueblo mapuche, que habita en Sudamérica, centro-sur de Chile, exhibe un amplisimo conocimiento de su flora
nativa que se demuestra por el uso de nombres vernaculares especificos para un 88% de las plantas que estan presentes en su
habitat, las que clasifican dentro de una taxonomia también propia. En este articulo se presenta uno de estos grupos de plantas,
comprendidas en la taxa lawen (medicinas), y en el subgrupo perrimontuelawen, referido a aquella clase de plantas que producen
visiones. Ellas, a su vez, se clasifican en tres categorias: Weshawelawen, plantas “malas” o “fuertes”; Peumawelawen, plantas que
actian a través de suefios y Trafunmawelawen; plantas contra encuentros malignos.

SUMMARY - “Perrimontue lawen. Vision-inducing plants of the Mapuche (Chile)”. The South American Mapuche people, from
south central Chile, show a wide knowledge of its native vegetation, demonstrated by the use of specific vernacular names for
88% of the plants present in their habitat, that they classify using a specific taxonomy. This article presents one of these groups
of plants, comprised in the taxa lawen (medicines) and in the subgroup perrimontuelawen, referring to the class of plants that
produce visions. These, in turn, are classified in three categories: Weshawelawen, “bad or strong” plants; Peumawelawen, plants
that act by means of dreams, and Trafunmawelawen, plants against evil encounters.

INTRODUZIONE

Oggigiorno i Mapuche o Araucano abitano
principalmente nel Cile, fra il fiume Niobio e la isola
Grande di Chiloé (37° e 42° lat. s). Costituiscono una
popolazione di circa un milione di individui, molti dei
quali conservano ancora lingua e tradizioni proprie,
affermando la loro appartenenza a questa societa
aborigena americana. Anche nell’Argentina
meridionale, nella provincia di Neuquen, sono presenti
gruppi che si identificano come Mapuche.
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INTRODUCCION

En la actualidad, los mapuches o araucanos habitan
principalmente en Chile, entre el rio Biobio y la Isla
Grande de Chiloé (37° y 42° lat. s). Constituyen un
pueblo de cerca de un millén de individuos, muchos de
los cuales atin conservan su lengua y tradiciones,
afirmando su pertenencia a esta sociedad aborigen
americana. En el sur de Argentina, provincia del
Neuquen, también hay agrupaciones que se identifican
como mapuches. '



Il sistema economico “originale” di questa
popolazione era basato sulla raccolta, con attivita
complementari come la caccia e un’orticoltura di
disboscamento e dissodamento superficiale, con
rendimenti esigui di autosussitenza. Questo sistema si
mantenne sin verso la fine del x1x secolo, quando il
Governo del Cile prese possesso dei loro territori,
conferendo loro esigui lotti di terra, forzandoli, senza
successo, a convertirsi in agricoltori (cfr. ALDUNATE
1992; DILLAHAY 19765 FARON 1969; MELVILLE 1976). |
distinti sottogruppi mapuche conservano ancora una
raffinata conoscenza del loro ambiente naturale,
esprimendola nel suo ottimo sfruttamento (ALDUNATE
1992: 111-117) e in questo lavoro ci riferiremo a certe
nozioni specifiche sulle piante denominate “visionarie™

La notevole conoscenza mapuche circa la differenziata
vegetazione della regione meridionale del Cile si traduce
in: 1) un importante repertorio di termini indigeni per
designare distinti generi, specie e varieta della flora
locale; 2) una raffinata conoscenza delle proprieta
morfologiche e/o dell’utilizzo di queste piante; 3)
Ielaborazione di una tassonomia per mezzo della quale
la cultura mapuche ha configurato differenti ordini,
famiglie e specie (ALDUNATE € VILLAGRAN 1992;
BACIGALUPO 1999, 78-91; CITARELLA 1995; DURAN et
al. 1997, 53 Y 54; GUMUCIO 1989, 25-33; MOESBACH 1992;
VILLAGRAN Ms, 281).

E il caso di sottolineare le importanti differenze
culturali che esistono all'interno dell’etnia nota come
Mapuche, che ovviamente incidono nella conoscenza
delle piante. Sino ad oggi gli studi locali e regionali non
hanno conseguito un’antropologia che comprenda
questa societa (i parlanti mapuche) nella sua totalita.
Nel campo dell’etnobotanica le differenze regionali
acquisiscono maggiore rilevanza, dato che all’espressa
diversita culturale, che si manifesta in nomenclature e
tassonomie specifiche per ciascun gruppo, si aggiunge
la ricca diversita di formazioni vegetali che si possono
constatare dal Bio Bio al golfo del Reloncavi e I'isola di
Chiloé. In effetti, mentre 'area mapuche settentrionale
¢ un interessante ecotono di transizione, che transita
tra le formazioni sclerofille (di foglia dura) dalla zona
centrale ai boschi caducifoli, 'area meridionale si
presenta dominata dalla foresta sempreverde valdiviana.
Inoltre, vi sono condizioni locali di notevole rilevanza
floristica, come i territori umidi delle terre basse (che
ricevono differenti nomi regionali: pitranto, fiadi, walve,
mallin), condizioni speciali che appaiono in certi settori
della cordigliera andina e della cordigliera litorale, le cui
caratteristiche microambientali danno origine a piante
molto particolari, in nicchie ecologiche piccole e molto
ridotte (GAJARDO 1983; HOFEMAN, 1994, 28 ¢ 5gs.).
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El sistema econémico “original” de este pueblo estuvo
basado en la recoleccién, con actividades
complementarias como la caza y una horticultura de
tala y roce, con rendimientos exiguos de
autosubsistencia. Este sistema se mantuvo hasta fines
del siglo x1x, cuando el Gobierno de Chile toma
posesion de sus territorios y les otorga exiguas cabidas
de tierra, forzandolos, sin éxito, a convertirse en
agricultores ( vid. ALDUNATE 1992; DILLAHAY 1976;
FARON 1969; MELVILLE 1976). Los distintos subgrupos
mapuches atin conservan un acabado conocimiento de
su variado medio natural, expresado en su 6ptimo
aprovechamiento (ALDUNATE 1992, 111-117) y en esta
oportunidad nos referiremos a ciertas nociones
especificas sobre plantas denominadas “visionarias”

El notable conocimiento mapuche acerca de la variada
vegetacion de la region sur de Chile, se traduce (1) en
un importante repertorio de términos indigenas para
designar distintos géneros, especies y variedades de la
flora local, (2) en un acabado conocimiento de las
propiedades morfologicas y/o de uso de estas plantas y
(3) en la elaboracién de una taxonomia por medio de la
cual la cultura mapuche ha configurado diferentes
ordenes, familias y especies (ALDUNATE y VILLAGRAN
1992; BACIGALUPO 1999, 78-91; CITARELLA 1995; DURAN
et al. 1997, 53 y 54; GUMUCIO 1989, 25-33; MOESBACH 1992;
VILLAGRAN MS, 281).!

Cabe hacer notar las importantes diferencias
culturales que existen dentro de la etnia conocida como
mapuche, lo que obviamente incide en el conocimiento
de las plantas. Hasta ahora, los estudios locales y
regionales no han dado paso a una antropologia que
abarque a esta sociedad (los mapuche-hablantes) en su
totalidad. En el campo de la etnobotanica, las diferencias
regionales adquieren mayor relevancia, pues, a la
expresada diversidad cultural, que se manifiesta en
nomenclaturas y taxas propias para cada grupo, se
agrega la rica diversidad de formaciones vegetales que
se pueden constatar desde el Bio Bio al Golfo del
ReloncaviylaIsla Grande de Chiloé. En efecto, mientras
el area mapuche septentrional es un interesante ecotono
de transicién, que transita entre las formaciones
esclerdfilas (de hoja dura) desde la zona central a los
bosques caducifolios, el area meridional se presenta
dominada por la siempreverde selva valdiviana. Ademas,
hay condiciones locales de mucha relevancia floristica,
tales como los humedales de tierras bajas (que reciben
diferentes nombres regionales: pitranto, fiadi, walve o
mallin), condiciones especiales que aparecen en ciertos
sectores de la cordillera andina y de la cordillera costa, cuyas
caracteristicas microambientales dan origen a plantas
muy particulares de pequefios y muy reducidos nichos
ecologicos (GAJARDO 1983; HOFFMAN, 1994, 28 y sgts)



PERRIMONTUELAWEN
Piante medicinali visionarie - Plantas medicinales visionarias

WEISHAWELAWEN
Medicine ‘cattive’ o ‘forti’
Medicinas ‘malas’ o ‘fuertes’

PEUMAWELAWEN
Agiscono mediante i sogni
Actiian a través de suefios

TRAFUNMAWELAWEN
Contro gli incontri maligni
Contra encuentros malignos -

Latue (Latua publiflora) Ugni (Ugni candollet) Wulwe (Gratiola peruviana)
Miyaye (Datura stramonium) Fushkulawen (?) Weriku (Lomatia ferruginea)
Tupa (Lobelia tupa) Kotrukachu (?) Kuraku (Pseudopanax valdiviensis)

Pillupillu (Ovidia pillopillo)

LAWEN

Nella cosmologia mapuche le piante, similmente agli
altri elementi della natura, inclusi gli esseri umani, sono
dotate di uno spirito che le associa e integra nel cosmo.*
E il pullii, elemento dotato di newen o forza, energia
con capacita di rigenerazione. Cosi, come nelle altre
culture, gli elementi della natura e le piante sono parte
del sacro. Esistono regole rigorose che si devono
osservare per manipolare il mondo vegetale silvestre, a
partire dalla sua raccolta sino al momento della sua
consumazione. L'infrazione di queste regole puo
provocare un danno da parte della forza della pianta
(newen) sulla persona che ne fa uso (cf. CITARELLA 1995:
271). In tal modo la forza di una pianta puo beneficiare
o essere dannosa all’'uomo, dipendendo cio dalla
persona, dal modo in cui viene usata o dalla dose
impiegata.

Nel presente lavoro ci occupiamo della categoria
etnobotanica denominata lawen, che & sempre stata
intesa come equivalente di rimedio o medicina. Tuttavia
etimologia di questo termine & pilt suggestiva. La
particella la significa “morte” e we si riferisce a cid che &
nuovo o nato di recente. Il concetto quindi suggerisce
morte e nuova vita, qualcosa di pitt ampio di una
“medicina” e che, senza dubbio, esprime meglio la
cosmologia mapuche rispetto a queste piante, che parla
di relazione con la rigenerazione delle forze.

Ci sono diverse tassonomie mapuche di lawen.
CITARELLA (1995: 281) € DURAN et al. (1997: 53-4) si
riferiscono a etno-categorie basate sulle proprieta delle
piante, chi ne fa uso, il luogo dove crescono, il sesso o il
modo di riproduzione dei lawen. Anche BACIGALUPO
(1999: 78-9), nel suo lavoro sullo sciamanesimo,
menziona le principali categorie anteriori: i Furi lawen,
rimedi forti e “duri”, che sono amari, piccanti e spesso
con spine e 1 fiochi o fushku lawen, rimedi “blandi’,
“soavi” 0 “freschi”? I primi ricevono a volte il nome di
weichafe lawen o piante “guerriere”, poiché si utilizzano
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Piukelawen ( Pellaea ternifolia)

Foike ( Drymis winterii)

LAWEN

Dentro de la cosmologia mapuche, las plantas, al igual
que los demds elementos de la naturaleza, incluidos los
seres humanos, estin dotadas de un espiritu que las
conecta e integra en el cosmos.* Es el pullii, elemento
dotado de newen o fuerza, energia con capacidad de
regeneracion. Asi, al igual que en otras culturas, los
elementos de la naturaleza y las plantas son parte de lo
sagrado. Existen estrictas reglas que se deben observar
para manipular el mundo vegetal silvestre desde su
recoleccion hasta e momento de ser consumido. Su
infraccion puede provocar que la fuerza de la planta
(newen) dane a la persona que la usa (cif. CITARELLA
1995: 271). De esta forma, la fuerza de una planta puede
beneficiar o ser perjudicial al hombre, dependiendo de
la persona, la forma en que se use, o la dosis que se
emplee.

Nos preocupa para este trabajo la categoria
etnobotanica denominada lawen, que ha sido siempre
entendida como equivalente a remedio o medicina. Sin
embargo la etimologia de esta palabra es mds sugerente.
La particula la significa muerte y we refiere a lo nuevo o
recién nacido. El concepto, pues, sugiere muerte y vida
nueva, algo mds amplio que una “medicina” y que, sin
duda, expresa mejor la cosmologia mapuche respecto
de estas plantas, que dice relacion con la regeneracién
de las fuerzas.

Hay diversas taxonomias mapuche de lawen.
CITTARELLA (0p. cit., 281) Yy DURAN et al. (1997: 53-4) se
refieren a etno-categorias basadas en las propiedades
de las plantas, quien las usa, el lugar donde crecen, el
sexo o la forma de reproduccién de los lawen DURAN et
al. (1997: 53-4). BACIGALUPO (1999: 78-9), en su trabajo
sobre chamanismo, también menciona las principales
categorias anteriores: los Furi Jawen, remedios fuertes
o0 “duros’, que son amargos, picantes y a menudo con
espinas y los fiochi o fushku lawen, remedios “blandos”,
“suaves” 0 “frescos”? Los primeros reciben a veces el
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per lottare contro gli spiriti maligni che provocano
infermita gravi (DURAN et al. 1997). Questi stessi autori
riportano come molto importante la categoria di wesake
e kumeke lawen, la cui traduzione letterale sarebbe
rimedi “cattivi” e “buoni”, sebbene avvertano che questi
due concetti non devono essere intesi in opposizione,
bensi in complementarita, tale come si presentano il
male e il bene nel mondo reale.

Nel presente lavoro non pretenderemo di introdurci
nel vasto campo dell’erboristica ed etnobotanica
mapuche riferita alla cura delle malattie. Tenteremo
solamente di apportare alcuni dati su una categoria
speciale di piante che cITARELLA (1995: 271) denomina
pewma lawen (di “sogno”) o perimontum (di “visioni”),
rimedi potenti che si manifestano tramite esperienze
di accesso a una realtd non quotidiana. Intendiamo
dimostrare la conoscenza estesa e 'utilizzo di queste
piante in alcuni settori mapuche, al contrario
dell’affermazione di Citarella che “contrariamente a cio
che appare registrato nelle cronache e negli studi in altre
popolazioni dell’America, le piante allucinogene o
psicotrope sono praticamente inesistenti nelle
descrizioni e a quanto pare non furono utilizzate dai
Mapuche in una maniera importante, dato che gli unici
che denominano queste piante come tali sono
ricercatori del xx secolo (CITARELLA 1995: 268-9).4

I dati del presente articolo furono raccolti nella
regione litorale della provincia di Valdivia, Regione dei
Laghi, Cile. Questo territorio, denominato tradizional-
mente lafkenmapu — “terra vicina al mare” — conserva
maggiori tratti di tradizionalita e il suo territorio,
sebbene oggi sia quasi totalmente invaso da boschi
artificiali, ¢ 'habitat naturale della cosiddetta “foresta
valdiviana costiera”, la formazione vegetale piu
esuberante, densa e varia del Cile (HOFEANN 1982: 31).
Pili precisamente, I'informazione proviene dalle localita
di Alepue e Mehuin, dove le comunita indigene
preservano ancora esigui scampoli di boschi originali
che si sono salvati dalla monocultura di pini ed eucalipti
imposti dall'industria della cellulosa e del legno.

PERRIMONTUELAWEN

Di seguito ci riferiremo a una tassonomia speciale che
abbiamo incontrato nella costa di Valdivia, che include
quelle piante utilizzate per i loro poteri particolari per
accedere a stati speciali di coscienza e che si
amministrano per diversi scopi. Si tratta della categoria
perrimontue lawen, che raggruppa varie classi che a sua
volta includono differenti specie botaniche.

Il termine perrimontum, che grossolanamente
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nombre de weichafe lawen o plantas “guerreras’, pues se
utilizan para luchar contra espiritus malignos que
causan graves enfermedades (DURAN et al. 1997). Estos
mismos autores mencionan como muy importante la
categoria de weshake y kumeke lawen, cuya traduccién
literal seria remedios “malos” y “buenos”, aunque
advierten que estos dos conceptos no deben ser
entendidos en oposicién, sino en complementariedad,
tal como se presenta lo malo y bueno en el mundo real.

En este trabajo no pretenderemos introducirnos en
el vasto campo de la herbolaria o etnobotanica mapuche
referida a la curacién de enfermedades. Solo
intentaremos aportar algunos datos sobre una categoria
especial de plantas que CITARELLA (1995: 271) denomina
pewma lawen (de “sueno”) o perimontum (de
“visiones”), remedios poderosos que se manifiestan
mediante experiencias de acceso a una realidad no
cotidiana. Pretendemos demostrar el amplio
conocimiento y utilizacién de estas plantas en ciertos
sectores mapuche, a pesar de la afirmacion de Citarella
de que “al contrario de lo que aparece registrado en
cronicas y estudios en otras poblaciones de América,
las plantas alucindégenas y sicotrépicas son
practicamente inexistentes en las descripciones y al
parecer no fueron utilizadas por los mapuches en una
forma importante, ya que los tinicos que nombran estas
plantas como tales son investigadores del siglo xx”
(CITARELLA 1995: 268-9).4

Los datos que contiene este articulo se recolectaron
en la costa de la provincia de Valdivia, Region de los
Lagos. Este territorio, tradicionalmente denominado
lafkenmapu —“tierra cercana al mar” — conserva mayores
rasgos de tradicionalidad y su territorio, aunque hoy
esta casi totalmente invadido de bosques artificiales, es
el habitat natural de la denominada “selva valdiviana
de la costa’, la formacion vegetal mas exuberante, densa
y variada de Chile. (HOFFMANN 1982: 31). Mds
precisamente, la informacién proviene de laslocalidades
de Alepue y Mehuin, donde las comunidades indigenas
adn preservan exiguos retazos de bosques originales que
se han salvado del monocultivo de pinos y eucaliptus
que impone la industria de la celulosa y la madera.

PERRIMONTUELAWEN

A continuacidén, nos referiremos a una especial
taxonomia que hemos encontrado en la costa de
Valdivia, que incluye a aquellas plantas utilizadas por
sus especiales poderes para acceder a estados especiales
de conciencia, y que se administran para diversos fines.



tradotto pud essere equivalente a “visione”, allude alle
situazioni in cui la persona ¢ trasportata in un’altra
realta, in un’altra vita; “quando gli spiriti o forze di un
luogo trasportano qualcuno per dirgli qualcosa”; “si
hanno visioni che aiutano nel futuro”; “perrimontum &
qualcosa di cosi importane che non puo essere
dimenticato o che possibilmente cambiera la vita” (di
colui che lo sperimenta).

E importante distinguere il perrimontum da un sogno
(pewma). 11 pewma pud giungere ad essere un
perrimontum solamente se ha la rilevanza necessaria per
cambiare la vita o percepire qualcosa di importante di
questa. Conviene anche separare il perrimontum dal
kuimun o trance dello sciamano o machi (cf. CITARELLA
1995: 271). Sebbene il kuimun del machi pud includere
il perrimontum, questo ultimo non & privilegio degli
specialisti, bensi di chiunque.

Nella costa di Valdivia I'utilizzo delle perrimontue-
lawen non si verifica nell’ambito degli sciamani
specialisti (machi) o “stregoni” (kalku),’ bensi in una
sfera molto domestica, all'interno delle famiglie. Sono
le donne ad avere la maggiore conoscenza di queste
piante, che non gli piace condividere. Il loro uso ¢
indicato preferibilmente per i bambini da parte delle
loro madri e/o nonne.

Internamente all’ordine delle Perrimontuelawen vi
sono tre gruppi o etnocategorie: Weshawelawen,
Pewmawelawen e Trafunmawelawen.

WESHAWELAWEN
La traduzione letterale di wesha ¢ “cattivo” e cosi queste
piante sono state conosciute come piante “cattive”, che
si distinguono da quelle “buone” (kumeke), come si
segnala pit sopra. Tuttavia wesha si riferisce anche a
“separare” o “dividere”, un fatto che suggerisce un
significato pit ampio per questo nome generico. In
generale si tratta di quelle piante alle quali ci siamo
riferiti precedentemente con il termine di furilawen,
piante “forti” 0 “dure”, con sapore amaro o piccante e
che generalmente (non sempre) presentano delle spine.

Si deve prestare la massima attenzione nell’applica-
zione di weshawelawen, in quanto i loro effetti possono
essere contrari a quelli desiderati. Queste piante devono
essere amministrate dai conoscitori delle formule e delle
dosi di preparazione.

A questa categoria appartengono: miaye (Datura
stramonium), tupa (Lobelia tupa), latue (Latua pubiflora)
e pillu pillu (Ovidia pillo-pillo).
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Se trata de la categoria perrimontue lawen, que agrupa
a varias clases, que a su vez, incluyen diferentes especies
botanicas definidas.

La palabra perrimontum, que burdamente traducida
puede ser equivalente a “visién”, alude a las situaciones
en que la persona es transportada a otra realidad, a otra
vida; “cuando los espiritus o fuerzas de un lugar
transportan a alguien para decirle algo”; “se tienen
visiones que ayudan al futuro”; “perrimontum es algo
tan importante que no puede ser olvidado y que
posiblemente cambiaré la vida” (de aquel que lo
experimente).

Es importante distinguir el perrimontum de un suefio
(pewma). El pewma puede llegar a ser un perrimontum
s6lo si tiene la relevancia necesaria para cambiar la vida o
percibir algo importante de ella. También conviene sepa-
rar el perrimontumdel kuimun o trance del chamén o machi
( cif. CITARELLA 1995: 271). Si bien el kuimun de machi
puede incluir el perrimontum, este Gltimo no es privilegio
de los especialistas, sino de cualquier persona.

En la costa de Valdivia, la utilizacién de las
perrimontuelawen no se da en el ambito de los
especialistas chamanicos (machi) o “brujos” (kalku),’
sino en una esfera muy doméstica, dentro de las familias.
Son las mujeres las que tienen el mayor conocimiento
de estas plantas, el que no les gusta compartir. Su uso
estd indicado preferentemente para los nifos por sus
madres y/o abuelas.

Dentro del orden Perrimontuelawen hay tres sub-
grupos o etnocategorias: Weshawelawen, Pewmawela-
wen y Trafunmawelawen.

WESHAWELAWEN

La traduccion literal de wesha es “mal”y asi, estas plantas
han sido conocidas como plantas “malas”, que se
distinguen de las “buenas” (kumeke), como se sefiala
mas arriba. Sin embargo, wesha también se refiere a
“separar” o “dividir”, lo que sugiere un sentido mas
amplio para este nombre genérico. En general, se trata
de aquellas plantas a que nos hemos referido
anteriormente bajo el nombre de furilawen, plantas
“fuertes” o “duras”, con sabor amargo o picante y que
generalmente (no siempre) presentan espinas.

Hay que tener sumo cuidado en la aplicacién de
weshawelawen, pues sus efectos pueden ser contrarios a
los que se desean. Ellas deben ser administradas por los
conocedores de las férmulas y dosis de preparacion.

En esta categoria estin Miaye (Datura stramonium),
Tupa (Lobelia tupa) Latue (Latua pubiflora), y Pillu Pillu
(Ovidia pillo-pillo).
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Villagran (com. pers.) assicura che non si trova pili in
Chiloé. 11 forte impatto antropico che ha sofferto la
cordigliera costiera di Valdivia, soprattutto per le
piantagioni artificiali di pini ed eucalipti, ha ristretto la
foresta valdiviana costiera a macchie relitte, limitando
ancor di piu la presenza di latua e rendendo pericolosa
la sua sopravvivenza.

Dal momento della sua descrizione come specie
botanica (PHILIPPI 1861), questa pianta ¢ stata
identificata come un veleno potente usato da stregoni
per uccidere o produrre demenza in chi lo ingerisce.
Descrizioni pilu precise parlano di allucinazioni,
agitazioni psicomotorie intense, accompagnate da deliri
che corrispondono a psicosi tossiche ed esogene. Sequele
come dolori di testa possono durare settimane o mesi
(MARIANI 1965).

Una delle pubblicazioni pitt complete sulla latue
(PLOWMAN ef al. 1971: 61 e ssg.) si riferisce a
un’ingestione sperimentale del Dr. Benkt Spare, che
descrisse i suoi effetti, riportando che perdette
completamente la sua memoria, potendola recuperare
solamente dopo 4 giorni. I frequenti stati di estrema
agitazione obbligarono i suoi compagni a rinchiuderlo.

Questa pianta contiene elevate dosi di atropina (o
iosciamina) e scopolamina nel fusto, nelle foglie e nei
semi e probabilmente nel frutto fresco.® Si descrive il
pericolo che presenta il suo consumo accidentale nel
confonderlo con il tayu o palo santo [ Dasyphyllum
diacanthoides (Less.) Cabr., Compositae]. Come antidoti,
differenti autori citati menzionano la erba morella
(Solanum nigrum L., Solanaceae), il culle (Oxalis sp.,
Oxalidaceae) e il frutto del repu o espino negro
[Rhaphitamnus spinosus (A. L. Juss.) Mold.,
Verbenaceae].

Questa pianta ¢ stata oggetto di osservazione e analisi
da parte di diversi specialisti. Tuttavia 'informazione
riguardo al suo uso culturale ¢ imprecisa e vaga.
Contribuisce a ci0 'ambiguita esistente fra lo
sciamanesimo e la stregoneria e la reticenza dei
conoscitori nel parlare delle proprie esperienze. D’altra
parte, 'habitat ridotto di questa pianta fa si che non sia
nota né utilizzata se non da un ristretto numero di
comunita di entrambi i versanti della cordigliera costiera
fra Valdivia e Osorno.

OLIVARES (1985: 42-3) riporta informazioni di uno
specialista, che descrive la latue come una pianta viva
con la quale si puo fare del bene e anche del male. INALAF
(1997: 855-7) descrive con maggior precisione il suo
impiego terapeutico e magico fra gli Huilliche della costa
di Valdivia, costituendo lo studio pit completo
sull’etnografia della latue, sebbene disgraziatamente sia
troppo schematico e si perdano le sottigliezze che senza
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VILLAGRAN (com. pers.) asegura que ya no se encuentra
en Chiloé. El tremendo impacto antrépico que ha
sufrido la cordillera de la costa de Valdivia, sobre todo
por las plantaciones artificiales de pinos y eucaliptus,
ha restringido la selva valdiviana costera a manchones
relictos, limitando atn mas la presencia de Latue y
tornando peligrosa su subsistencia.

Desde el momento de su descripcién como especie
botanica (PHILLIPPI, 0b. cit.), esta planta ha sido
identificada como un veneno poderoso usado por brujos
para matar o producir locura a quien lo ingiere.
Descripciones més precisas hablan de alucinaciones,
agitaciones sicomotoras intensas, acompanadas por
delirios que corresponden a sicosis, toxicas y exdgenas.
Secuelas como dolores de cabeza pueden durar semanas
y meses (MARIANI 1965).

Una de las publicaciones mas completas sobre Latue
(PLOWMAN et. al. 1971, 61 y sgts.), se refiere a una ingesta
experimental hecha por el Dr. Benkt Sparre, quien
describio sus efectos, relatando que perdi6 por completo
su memoria, la que pudo recuperar sélo después de
cuatro dias. Sus frecuentes estados de extrema agitacién
obligaron a sus acompanantes a encerrarlo.

Esta planta tiene altas dosis de atropina (o
hyosciamina) y escopolamina en su tallo, hojas semillas
y probablemente en el fruto fresco.® Se describe el peligro
que presenta su consumo accidental por confundirlo
con el Tayu o Palo santo | Dasyphyllum diacanthoides
(Less.) Cabr., Compositae]. Como antidotos, diferentes
autores citados mencionan la hierba mora (Solanum
nigrum L., Solanaceae), culle Oxalis sp., Oxalidaceae) y
el fruto del repu o espino negro [ Rhaphitamnus spinosus
(A. L. Juss.) Mold., Verbenaceae].

Esta planta ha sido objeto de observacion y anélisis
por parte de diversos especialistas, sin embargo la
informacién acerca de su uso cultural es imprecisa y
vaga. Contribuye a esto la ambigtiedad que existe entre
el chamanismo y la brujeria y la reticencia de los
conocedores a hablar de sus experiencias. Por otra parte,
el reducido habitat de esta planta hace que no sea
conocida ni utilizada sino por un restringido nimero
de comunidades de ambas estribaciones de la cordillera
de la costa entre Valdivia y Osorno.

OLIVARES (1985: 42-3) entrega informaciones de un
especialista, que describe a Latue como una planta viva
con la cual se puede hacer el bien y también provocar
dafio. INALAF ( 1997: 855,6 Yy 7), describe con mayor
precision el uso terapéutico y magico de esta planta entre
Huilliches de la costa de Valdivia, constituyendo el
estudio mas completo sobre la etnografia del Latue,
aunque desgraciadamente es demasiado esquematico
y se pierden las sutilezas que sin duda deben existir en



dubbio devono esistere nell’uso e nella cosmologia di
questa pianta importante. Si evidenzia il suo uso come
energetico per i bambini, i bagni con rami e foglie per
la cura di reumatismo, crampi e ferite, si menziona il
suo uso nella pesca, gettando in acqua rami con foglie
pestate per stordire i pesci (PLOWMAN et al. 1971: 74),
per la “buona fortuna’, come veleno e la sua inclusione
in rituali divinatori, per “innamorare” e come
afrodisiaco (PLOoWMAN et al. 1971). Per le finalita di
questo lavoro, si evidenzia I'uso della latue per predire il
futuro dei bambini, amministrandogli una dose e
osservando il loro comportamento, nel quale si
prefigurano le sue future attivita.

I nostri dati circa 'uso della latue sono pochi, ma
ricchi di dettagli. Si conferma I'interessante etimologia
di questa parola, la cui prima sillaba (la) allude alla
morte e che unita alla terminazione tue o tuwe
significherebbe “per morire”, alludendo ambiguamente
aun veleno e/o al morire a una vita per accederne a una
nuova o differente. E interessante osservare che in alcune
localita questa specie riceve il nome di miaya, come il
chamico (Datura stramonium L., Solanaceae), che
possiede principi attivi affini (vedi sotto).

Nella costa di Valdivia la latue & una pianta viva, sacra,
che pud provocare del male se & mal utilizzata, ma che &
trascendentale nella vita. Consumata da giovani di sesso
maschile (da 12 a 14 anni), questi acquisiscono
esperienze che saranno importanti per la loro vita
futura. In base ai dati ottenuti, sono le donne (nonne o
madri) che si incaricano di raccogliere e preparare
I'infuso di questa pianta e anche di preparare il bambino
per il suo consumo. Le piante devono essere raccolte
quattro giorni prima dell’utilizzo con la rugiada
dell’alba, appena sorge il sole. Dopodiché sono
conservate all’oscurita, protette dalla luce solare. Dal
giorno precedente il consumo il giovane deve essere
mantenuto a digiuno, dandogli solamente da bere molto
fushkulawen.”® Nella notte, la madre o nonna deve
rimanere sveglia e prima dell’alba svegliare il bambino,
domandandogli sui suoi sogni. Poco prima del sorgere
del sole gli dara la prima dose di latue (mezza tazza di
decotto). Dopo un’ora, quando iniziano gli effetti, si
amministra il resto. Non si informa sulla preparazione
né sulla dose impiegata. Un giovane che fu sottomesso
aquesto rituale, riferi che, sotto gli effetti della latuevide
trascorrere la sua vita: il suo passato, il presente e il futuro
e che per precauzione fu legato ad un albero fino a che
gli effetti non passarono.

Le descrizioni suggeriscono che questo consumo di
latue assomiglia molto a un rito di iniziazione maschile,
nel quale la pianta ricopre un ruolo da protagonista. Si
fa in modo che sia consumata e che serva come un
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el uso yla cosmologia de esta importante planta. Se des-
tacan los usos como energéticos para nifos, los bafios con
ganchos y hojas para reumatismo, calambres y heridas,
se menciona su uso como forma de pescar, echando al -
agua ganchos con hojas machacadas para atontar a los
peces (cfr. PLOWMAN et al. 1971: 74), para la “buena suer-
te”, como veneno y sus inclusién en rituales adivinatorios,
para “enamorar” y como afrodisiaco {(cfr. PLoWMAN et
al.1971). Paralos efectos de este trabajo, se destaca el uso
de Latue para predecir el futuro de los nifios, adminis-
trandoles una dosis y observando su comportamiento,
en el que se prefiguran sus futuras actividades.

Nuestros datos acerca del uso de Latue son restringi-
dos, peroricos en detalles. Se confirma la interesante eti-
mologia de esta palabra cuya primera silaba (la) alude a
muerte, y que unida a la terminacién tue o tuwe, signifi-
caria “para morir”, aludiendo ambiguamente a un vene-
no y/o a morir a una vida para acceder a una nueva o
diferente. Es interesante observar que en algunas locali-
dades esta especie recibe el nombre de Miaya, como el
Chamico ( Datura stramonium L., Solanaceae), qﬁe tiene
principios activos similares ( Vid infra).

Enla costa de Valdivia, Latue es una planta viva, sagra-
da, que puede provocar dafio si es mal utilizada, pero que
es trascendental en la vida. Consumida por jovenes de
sexo masculino (12 a 14 afios) adquieren experiencias que
serdan importantes para su vida futura. De acuerdo a los
datos obtenidos, son las mujeres (abuelas o madres) las
que se encargan de recolectar y preparar la infusién de
esta planta y también de preparar al nifio para su consu-
mo. Las plantas deben ser recogidas cuatro dias antes de
su utilizacién con el rocio del alba, apenas sale el sol.
Después son guardadas en oscuridad, protegidas de luz
solar. Desde el dia anterior al consumo, el joven debe ser
mantenido en ayunas, ddndole solamente a beber mu-
cho fushkulawen.® En la noche, la madre o abuela debe
quedarse en vigilia y antes del alba, despertar al nifio, pre-
guntandole sobre sus suefos. Justo antes de despuntar el
sol se le dard la primera dosis de Lattie (media taza de la
decoccion). Después de una hora, cuando comienzan los
efectos, se administra el resto. No se informa acercadela
preparacion ni de la dosis empleada. Un joven que fue
sometido a este ritual, indica que, bajo los efectos de Latue,
vio transcurrir toda su vida: su pasado, el presente y fu-
turo y que por precaucion se le até a un arbol hasta que
los efectos pasaran.

Las descripciones sugieren que este consumo de Latue
se asemeja en mucho a un ritual de iniciacién masculina,
en que la planta juega un papel protagénico. Se apodera
del que la consume y luego le sirve como un protector
para toda la vida.

“Mi abuela me dijo que el espiritu del Latue me iba a
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protettore per tutta la vita: “Mia nonna mi disse che lo
spirito della latue mi avrebbe accompagnato per sempre
e sarebbe stato il mio protettore. Io credo che sia sempre
stato cosi. Di fatto, mi ha salvato molte volte”.

MIAYA
. 11

Datura stramonium L., Solanaceae

Miaya, miyaya, chamico, higuera loca, estramonio

Questa nota solanacea cosmopolita si presenta come
infestante nelle aree coltivate e ha fiori bianchi con
tonalita violacee, grandi e belli. Originaria dell’ America
del Sud, & generalmente conosciuta sotto il nome
quechua chamico. In lingua mapuche e chiamata miaya,
il cui significato allude a qualcosa assomigliante a “amor
tuo” o “tuo modo di amare”.

Nell’etnografia americana & comune 'utilizzo del
chamico come medicina e anche come importante
ingrediente nei riti sciamanici. Gli ingredienti attivi del
miaya sono riportati da SCHULTES € HOFMANN (1980:
286), che segnalano che tutte le Datura contengono
scopolamina (iosciamina). In D. stramonium, inoltre,
si ritrovano atropina e altri alcaloidi.”

Gia nel xvi1 secolo padre Diego de Rosales indicava
che questa pianta contiene narcotici cosi forti che “i
delinquenti (se bevono i suoi semi macerati nel vino)
prima di torturarli, non sentono alcun dolore pur
quanto si stringano le corde. Se aumentano la quantita
restano dormienti per un intero giorno con gli occhi
aperti... Se ¢ molta la bevuta, restano addormentati e
muoiono ridendo senza alcuna agonia” e che posti “i
semi nei denti ammalati fanno passare il dolore”
(ROSALES [1670] 1989: T 1: 222, 224).

Il suo impiego come forte narcotico & confermato da
GUSINDE (1915: 197, 264) € MOESBACH (1992: 105); questo
ultimo segnala che le foglie di miaya sono fumate
polverizzate o arrotolate per farne sigarette come
rimedio contro I'asma.

Tuttavia, sembra, sono gli usi che la associano con
I’educazione dei bambini, che caratterizzano
I'amministrazione di miaya fra i Mapuche. coopEr
(1946: 734), citando Gusinde, segnalava che fra i
Mapuche:

“l semi pestati di Datura erano dati ai
bambini disobbedienti e incorreggibili per
narcotizzarli lievemente, nel cui stato venivano
quindi educati”.

Madre INEZ HILGER (1953: 56), che fu una straordina-
ria etnografa sulla socializzazione dei bambini in
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acompaiiar siempre y seria mi protector. Yo creo que
siempre ha sido asi. De hecho, me ha salvado muchas ve-

»

ces .

MIAYA
. 1
Datura stramonium L., Solanaceae
Miaya, miyaya, chamico, higuera loca, estramonio

Esta conocida y cosmopolita solandcea se presenta
como maleza en las areas cultivadas y tiene grandes y
hermosas flores blancas con tonos violaceos. Originaria
de América del Sur, se la conoce generalmente bajo su
nombre quechua de chamico. En lengua mapuche, se
denomina Miaya, cuyo significado alude a algo
semejante a “tu amor” o “tu forma de amar”.

En la etnografia americana es comun que el Chamico
se utilice como medicina y también como importante
ingrediente en ritos chamdanicos.

Los ingredientes activos de Miaya son expuestos por
SCHULTES Y HOFMANN (1980: 286), que senalan que
todas las Datura contienen escopolamina
(hyosciamina). En D. stramonium, ademas, encontra-
mos atropina y otros alcaloides.”

Ya en el siglo xv11, el padre DIEGO DE ROSALES
indicaba que esta planta contiene narcéticos tan fuertes
que “los delincuentes, (si beben sus semillas cocidas en
vino) antes de darle los tormentos, no sienten dolor
alguno por mds que aprieten los cordeles. Si aumentan
la cantidad quedan dormidos por un dia natural con
los ojos aviertos... Si es mucha la bebida, se quedan
dormidos, y riendo, y se mueren sin agonia ninguna”y
que puesta “la semilla en las muelas dafiadas quita el
dolor” ( [1670], 1989, T 1: 222 y 224).

Su utilizaciéon como fuerte narcético es confirmada
POr GUSINDE (1915: 197 Y 264) Y MOESBACH (1992: 105),
el que senala que las hojas de Miaya se fuman
pulverizadas o arregladas como cigarrillos como
remedio en contra del asma.

Sin embargo, al parecer, son los usos que dicen
relaciéon con la educacién de los nifios, los que
caracterizan la administracién de Miaya entre los
mapuche. cOOPER (1946: 734), citando a Gusinde,
sefialaba que entre los mapuche:

“ground Datura stramonium seeds were fed
to disobedient and incorregible children to
mildly narcotize them, in which state they were
then lectured”
La madre INEZ HILGER (1953: 56) que hace una extraor-
dinaria etnografia sobre socializacién de los nifios en di-
ferentes comunidades mapuche de Chile y Argentina, se



differenti comunita mapuche del Cile e dell’Argentina,
si riferisce all’'uso di miaya che le racconto un anziano
cacique pewenche:

“Uno dei miei parenti provo i suoi figli in
quel modo quando erano piccoli, e il
pronostico del loro carattere si rivelo. Il
ragazzo non deve conoscere che sta per
passare questa prova. In un dato giorno gli
vengono dati i semi di miyaiya con grano od
orzo tostato. Non so se anche il miyaiya viene
tostato. Ma gli viene dato questo come pasto.
Cio lo inebria. I suoi genitori lo osservano in
questo stato per vedere che cosa fara. Se egli
raccoglie cose attorno al luogo, sanno ch’egli
diventera un ladro. Se agisce nei confronti
degli altri bambini come se li stesse
combattendo, sara un lottatore. Se cerca di
avvicinare delle ragazze, sara un amante. Se
vuole bere ogni cosa nel luogo, sara un
ubriacone. Se pretende di suonare la chitarra,
sara un musicista. Un tempo quasi tutti i
genitori cercavano di scoprire il carattere di
ciascun figlio. Non era cosi con le ragazze; ma
anche una ragazza poteva essere soggetta alla
prova, per apprendere quale carattere le si
sarebbe sviluppato”.

CARLOS MUNIZAGA (1960: 39-40) conferma questo
dato e aggiunge che questa specie di prova predittiva
della personalita si esegue specialmente sui bambini
considerati molto monelli e “matti”, “bimbi cattivi”. I
padri o altri membri della famiglia sono coloro che
amministrano semi pestati e tostati, mescolati con altri
alimenti, senza che il bambino se ne accorga. Quindi,
devono sedersi a osservare il suo comportamento, senza
parlare né intervenire. Il medesimo autore segnala che
nella preparazione della dose e amministrazione non
intervengono specialisti o stregoni bensi solo membri
della famiglia.

[ bambini monelli, nel prendere miaya si
tranquillizzano e si concentrano sulle loro attivita:

“una bambina molto diavola, circa di dieci
anni, che non poteva apprendere a tessere e a
lavorare con il telaio. Le venne dato miyaya
ed ella, sotto il suo effetto, ando dal telaio, lo
prese, cercava di tessere con quello. Dopodiché
prese dei fusi, si mise a filare e a cucire vestiti;
in seguito fu un’accanita lavoratrice e apprese
a maneggiare bene il telaio”.

Questo uso di miaya per correggere i bambini fra i
Mapuche si ripete in informazioni date da MARIANI

(1965: 366), ALONQUEO (1985: 138) € GUSINDE (1936:175).
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refiere al uso de Miaya que le relaté un anciano cacique
pewenche:

“One of my relatives tested his sons that
way when they were small, and the forecast
of their characters came true. The boy
must not know that he is being tested. On
a day he is given the seeds of miyaiya with
toasted wheat or barley. I do not know
whether the miyaiya is toasted also. But
he is given this as a meal. This makes him
drunk. His parents observe him in this
state to see what he will do. If he picks up
things around the place, they know that
he will turn out to be a thief. If he acts
toward other children as though he were
going to fight them, he will be a fighter. If
he tries to get near girls, he will be a lover.
If he wants to drink everything in the
place, he will be a drunkard. If he pretends
to be playing the guitar, he will be a
musician. Formerly nearly all parents tried
to discover the character of each son. It was
not so with girls; but a girl could have been
subjected to the test too, to learn what her
character would turn out to be”.

CARLOS MUNIZAGA (1960: 39-40), confirma este dato
y agrega que esta especie de test predictivo de la
personalidad se hace especialmente a los nifios
considerados muy traviesos o “locos”, “nifios malos” Los
padres u otros miembros de la familia son los que
administran semillas molidas y tostadas, mezcladas con
otros alimentos, sin que el nifio se de cuenta. Luego,
deben sentarse a observar su comportamiento, sin
hablar ni intervenir en él. Sefiala que en la preparacion
dela dosis y administracién no intervienen especialistas
o brujos sino s6lo miembros de la familia.
Los nifios traviesos, al tomar Miaya se tranquilizan y
se concentran en sus actividades:

“..una nina muy diabla, como de diez

afos, la que no podia aprender a tejer en

el telar. Se le dio miyaya y ella, bajo su

efecto, fue al telar, lo tomaba, trataba de

tejer con él. Después, tomo husos, se puso

a hilar, a coser ropa; después fue muy

trabajadora y aprendié muy luego a

manejar el telar”.

Este uso de Miaya para corregir nifios entre los
mapuche, se repite en informaciones entregadas por
MARIANI (1965; 366), ALONQUEO (1985: 138) y en
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“Ai bambini che sono disobbedienti e
incorreggibili si danno dei semi di questa
pianta pestati e mescolati con farina tostata.
Gli indigeni dicono che con cio i bambini si
‘ubriacano’. In questo stato d’animo danno ai
bambini dei consigli e ammonizioni che
hanno un effetto sicuro.”

Nella costa di Valdivia questa pianta ¢ considerata
weshawelawen. E stato confermato l'uso di miaya per
educare e tranquillizzare i bambini. Si dice che puo
cambiare loro la personalita. E stato anche specificato
che si utilizza in un ambito privato domestico.

SCHULTES € HOFMANN (1982: 71) segnalano che 1
Mapuche usano anche un’altra Datura, il floripondio
[ Brugmansia arborea (L.) Lager., Solanaceae] con il
medesimo proposito, “come rimedio per i bambini
caparbi”.

Abbiamo ottenuto informazioni (j. PEREZ DE ARCE,
comm.pers.) del fatto che in contesti urbani mapuche
il floripondio si utilizza nella medesima maniera del
miaya e della latue: in contesti domestici, amministrato
dai familiari di sesso femminile, si osservano
attentamente le reazioni dei bambini che consumano
questa pianta.

PILLO PILLO
Ovidia pillopillo (Gay) Meisner, Thyneleaceae
Pillo pillo, lloime

1l nome di questo arbusto, che vive nei piani e nei bassi
pendii, fra Mallevo e Chiloé (HOFFMANN 1995: 150)
allude ai suoi lunghi rami, che escono eretti sino in cima,
come le zampe della garza pillo pillo. Lloime, da parte
sua, significa “instupidito” (MOESBACH 1992: 94).
Non v’¢ molta informazione sull’'uso di questa pianta
per scopi terapeutici o psicoattivi. HOFFMANN (1995)
sostiene che la sua corteccia & utilizzata come vermifugo
e purgante molto forte. In un’opera posteriore ella
sostiene che contiene un principio acre alcalino che pud
operare come veleno, utilizzato per stordire i pesci e
pescare nei flumi (HOFFMANN et al. 2001). Per laregione
di Chiloé gumucio et al. (1992: 15), citando Caiias
Pinochet, segnalano che nelle llapuy, le polveri e le
bevande che usa lo stregone come veleno, si trova la
corteccia del pillo pillo. MONTES et al. (1987: 174)
avvertono che l'ingestione della corteccia provoca
nausea, vomito ed evacuazioni, accompagnate da forti
coliche e che si tratta di un veleno potente che puo
ripercuotersi gravemente nell’economia dell’alleva-
mento quando viene ingerito dagli animali. I medesimi
autori si riferiscono anche ai principi attivi di questa
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GUSINDE (1936: 175).

“A los nifios que se ponen desobedientes e
incorregibles se les da las semillas de esta planta
molidas y mezcladas con harina tostada. Dicen
los indios que luego los niflos se
‘emborrachan’En este estado de animo le dan
a esos nifios consejos y amonestaciones que
tienen efecto seguro”

En la costa de Valdivia, esta planta se considera
weshawelawen. Se confirmé el uso de Miaya para educar
y tranquilizar a los nifios. Se dice que puede cambiarles
la personalidad. También se especificé que se utiliza
dentro de un dmbito privado, doméstico.

SCHULTES ¥ HOFMANN (1982: 71) sefialan que los
mapuche también usan otra Datura, el Floripondio
[ Brugmansia arborea (L.) Lager., Solanaceae], con el
mismo propoésito “como remedio para nifios tercos”.
Hemos tenido informacién (J. PEREZ DE ARCE, com.
pers.) de que en contextos urbanos mapuches,
Floripondio se utiliza de la misma manera que Miaya y
Latue: en contextos domésticos, administrado por
familiares de sexo femenino, se observan detenidamente
las reacciones de los nifios al consumir esta planta.

PILLO PILLO
Ovidia pillopillo (Gay) Meisner, Thyneleaceae
Pillo pillo, lloime

El nombre de este arbusto, que habita en llanos y laderas
bajas, entre Malleco y Chiloé (HOFFMANN 1995: 150),
alude a sus largas ramas, que salen rectas hacia arriba,
como las patas de la garza Pillo pillo. Lloime, por su parte,
significa “atontado” (MOESBACH 1992: 94).

No hay mucha informacion sobre el uso de esta planta
con fines terapéuticos o sicoactivos. A. HOFFMANN (Ob.
y loc.cit.) sostiene que su corteza se utiliza como
vermifugo y purgante muy fuerte. En una obra posterior
sostiene que contiene un principio acre alcalino que
puede obrar como veneno, el que era utilizado para
atontar a los peces y pescar en los rios ( HOFFMANN et
al. 2001). Para Chiloé, cuMucio et al. (1992:15), citando
a Canas Pinochet, sefiala que dentro del llapuy, los
polvos y bebidas que usa el brujo como veneno, se
encuentra la corteza de el Pillo Pillo. MONTES et al. (1987:
174) advierten que la ingestién de la corteza provoca
nauseas, vomitos y evacuaciones, acompanadas de
fuertes colicos y que se trata de un veneno poderoso
que puede repercutir gravemente en la economia
ganadera, al ser ingerido por los animales. Estos autores
también se refieren a los principios activos de esta






 fureke lawen (“piante guerriere o forti”) alle fushku o
fiochilawen (“piante rinfrescanti o soavi”).

Le fushkulawen abitano generalmente in luoghi umidi
come il mallin, walve o pitranto (DURAN et al. 1997) e
per questo CITARELLA (1995) le denomina lawen ko
(“piante medicinali di acqua”).

TRAFUNMAWELAWEN

Trafun & I'incontro casuale con uno spirito maligno che
toglie alla vittima tutta la sua forza ed energia vitale e
prende, in questo modo, possessione sopra di essa. I
bambini sono i pili suscettibili a questi incontri sinistri,
soprattutto in certi momenti pericolosi come di sera,
quando cala il sole. Per cio, sono chiamati anche “spiriti
della sera”

Questa credenza insegna che i bambini non hanno
ancora formato la loro personalita e sono pit vulnerabili
degli adulti a questi incontri. Prodottosi cio e avvertito
dai genitori (specialmente dalla madre), trovano che il
bambino ¢ molto stanco e sonnolento durante il giorno.
Questo accade precisamente perché ha perso la sua forza
o energia, che deve essere recuperata mediante un
trufunmawelawen.

Il trufunmawelawen “calma il timore dell’anima,
produce una strana sensazione di tranquillita, ¢ come
se si vedesse il mondo per la prima volta”,

Sono noti i seguenti trufunmawelawen: foike o canelo
(Drimys winteri), wefiku (Lomatia ferruginea), wulwe
(Gratiola peruviana) e kuraku (Pseudopanax valdi-
viensis).

FOIKE
Drimys winteri J.R. et G. Forster, Winteraceae
Foike, foye, canelo

Albero molto diffuso in Cile, dal Norte Chico sino a
Cabo de Hornos (pitt di 4000 km da nord a sud), cresce
dal livello del mare sino ad oltre i 1000 m di altitudine.
Foye & I'albero sacro per eccellenza. Nella cosmologia
mapuche occupa un posto di privilegio insieme e prima
del magqui [Aristotelia chilensis (Mol.) Stuntz.,
Eleocarpaceae] e il laurel [ Laurelia sempervirens (R. et
P.) Tul., Monimiaceae]. E un albero sciamanico,
riconosciuto dai cronisti (MOESBACH 1992; ROSALES
[1670] 1989: 208-9). I machi lo utilizzano ampiamente
in cerimonie di preghiera (nguillatum), di iniziazione
sciamanica (machiluwun), nelle inaugurazioni degli
altari sciamanici (fieicurewen) e in sedute di cura
(machitun), dove ¢ considerato una vera panacea,
preparato in vari modi. Sebbene non esistano dati
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Un arbusto siempreverde que crece en la costa de
Llanquihue y Chiloé (HOFFMANN 1995: 160).

Hay muy pocos datos sobre su utilizacién en
etnomedicina (cf. MOLINA et al. 1987). En la costa de
Valdivia se la considera planta poderosa y se usa junto a
otras yerbas como Piukelawen [ Pellaea ternifolia (Cav.)
Link., Polypodiaceae] y otra no especificadas, como
pewmawelawen, para provocar ensofiaciones. En esta
categoria también se menciona Kotriicachu (“hierba
salada”), cuya identificacién taxonémica no hemos
logrado.

FUSHKULAWEN

(®)

En la costa de Valdivia se menciona a fushkulawen
(“planta medicinal fresca”) dentro de la categoria de
pewumalawen (“plantas medicinales que producen
suefios o ensuenos”). Al no tener la identificacién
botanica de esta planta, pensamos que se trata de un
genérico. CITARELLA (1995: 281 Y sgts.) se refiera a las
Furilawen (plantas fuertes) y las opone a fiochilawen
(plantas suaves), dentro de las cuales coloca a las
refrescantes, que revitalizan al enfermo de enfermedades
cuyo origen es el calor. DURAN et al. (1997: 53), opone
las weichafe o fureke lawen (plantas guerreras o fuertes)
alas fushku o fiochilawen (plantas refrescantes o suaves).
Las fushkulawen habitan generalmente en lugares
humedos como el mallin, walve o pitranto (DURAN et
al. 1997), por ello es que CITARELLA (1995) las
denomina lawen ko (plantas medicinales de agua).

TRAUFUNMAWELAWEN

Trafun es un encuentro casual con un espiritu maligno
que quita a la victima toda su fuerza y energia vital y
toma, de esta manera, posesion sobre ella. Los nifios son
los seres mas susceptibles a estos encuentros siniestros,
sobre todo en ciertos momentos peligrosos como en la
tarde, al ponerse el sol. Por ello, se les llama también
“espiritus de la tarde”.

Esta creencia ensefia que los nifios atin no han
formado su personalidad y son mas vulnerables que los
adultos a estos encuentros. Producido éste y advertido
por los padres (especialmente por la madre), encuentran
que el nifio (a) estd muy cansado y somnoliento durante
el dia. Ello ocurre precisamente porque ha perdido su
fuerza o energfa, la que debe ser restaurada mediante un
trafunmawelawen.









un buon trafunmawelawen e si amministra a chi soffre
cattivi incontri, specialmente ai bambini.

Nella ricca mitologia del Chiloé, la “Rapitrice”,
messaggera degli stregoni, prima di partire per il suo
viaggio, si allevia il corpo prendendo Huingue. “Vomita
quindi le sue viscere e parte per il volo” (GuMucIo 1989).

Non conosciamo studi sui componenti attivi di questa
specie.

WULVE
Gratiola peruviana L., Scrophulariaceae
Wiilve, wellewe, carii laven

Questa pianta, che cresce in terreni umidi, ¢ considerata
dai Mapuche molto medicinale e un efficace purgante,
dotata anche di virti magiche “contro il susto”
(MOESBACH 1992: 106). GUSINDE (1917: 251 € 286) la
considera un purgante e per il dolore di testa. La
menziona anche contro il susto ed ¢ fra le medicine
chiamate “di paura”. guMucio et al. (1992) menzionano
il suo uso in Chiloé contro il susto e la “perdita
dell’anima”.

KURAKU

Pseudopanax valdiviensis (Gay) Seem. ex Reiche,
Araliaceae

kuraku, curaco, traumén, curao

Si tratta di un voki o arrampicante del bosco valdiviano
che siaggrappa ai tronchi degli alberi per mezzo di radici
aeree, molto frequente in Valdivia e Chiloé (HOFFMANN
1995: 238), luogo quest’ultimo dove si conosce come meli
tapel o0 “quattro foglie” (VILLAGRAN, ms).

Nella costa di Valdivia ¢ considerata pianta “umida”,
che produce effetti tranquillizzanti una volta inalato il
suo vapore. Non ¢ indicata come velenosa, ma &
“pericolosa” e si proibisce ai bambini di avvicinarvisi. 11
kurako & considerato trafunmawelawen in quanto
spaventa i cattivi spiriti che hanno operato su una
persona vulnerabile. La si include anche nella
tassonomia di filulawen o “rimedio di serpente”.

CONCLUSIONI

Nell’etnotassonomia indigena mapuche della costa di
Valdivia si da il nome di perrimontuelawen a quelle
piante che, debitamente amministrate, possono indurre
stati modificati di coscienza. Questa categoria
comprende tre sottogruppi: 1) weshawelawen, le piante
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madas Medicinas de espanto. gumucio et al.(1992) men-
ciona su uso en Chiloé contra el susto y la “pérdida del
alma”

KURAKU

Pseudopanax valdiviensis (Gay) Seem. ex Reiche,
Araliaceae

kuraku, curaco, traumén, curao

Se trata de un voki o enredadera del bosque valdiviano
que se sujeta a los troncos de los arboles por medio de
raices aéreas, muy frecuente en Valdivia y Chiloé
(HOFFMANN 1995: 238), lugar éste ultimo donde se
conoce como Meli tapel o “cuatro hojas” (VILLAGRAN ms.)
En la costa de Valdivia se le considera una planta
“htimeda”, que produce efectos tranquilizadores una vez
inhalado su vapor. No es indicada como venenosa, pero
si es “peligrosa” y se prohibe a los nifios acercarse a ella.
Kurako es considerado trafunmawelawen pues espanta
a los malos espiritus que se han apoderado de una
persona vulnerable. También se le incluye en la
taxonomia de filulawen o “remedio de culebra”

CONCLUSIONES

En la etnotaxonomia vernacular mapuche de la costa
de Valdivia se da el nombre de Perrimontuelawen a
aquellas plantas que, debidamente administradas,
pueden inducir a estados alterados de conciencia. Esta
categoria comprende a tres subgrupos: (1)
Weshawelawen, las plantas mas fuertes, temidas y
reverenciadas que incluyen a las Solandceas, y deben ser
administradas por alguien que conozca muy bien la
dosis y su modo de preparacion. (2) Pewmawelawen
comprende aquellas especies que producen un estado
de ensonacion. (3) Trafunmawelawen son plantas que
tienen el atributo de curar el susto o la posesién de un
mal espiritu. Ellas producen en quien las toma “un
extrafio estado de tranquilidad”

El conocimiento y la administracion de estas plantas
no es de dominio exclusivo de un especialista 0 chamdn,
sino que se produce en un contexto doméstico. Las
conocedoras son generalmente las mujeres mayores
(madres y abuelas) de la familia.

Su uso se refiere principalmente a los nifos, en los
siguientes contextos: (a) ritos de iniciacién a la
adolescencia, (b) con objeto de curarlos del “susto” o po-
sesién de un espiritu (trafun), (c) para predecir su perso-
nalidad o su futuro, y (d) para educarlos en los estrictos
canones de la moralidad mapuche.
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pit forti, temute e riverite che includono le Solanaceae
e devono essere amministrate da qualcuno che conosca
molto bene la dose e il modo di preparazione; 2)
pewmawelawen comprende quelle specie che producono
uno stato onirico; 3) trafunmawelawen sono piante che
hanno la proprieta di curare il susto o la possessione di
un cattivo spirito. Esse producono in colui che le assume
“uno strano stato di tranquillita”

La conoscenza e 'amministrazione di queste piante
non & di dominio esclusivo di uno specialista o
sciamano, bensi si produce in un contesto domestico. [
conoscitori sono generalmente le donne maggiori
(madri o nonne) della famiglia.

Il11oro uso si riferisce particolarmente ai bambini, nei
seguenti contesti: a) riti di iniziazione all’adolescenza;
b) con I'obiettivo di curarli dal “susto” o possessione di
uno spirito (trafun); c) per predire la loro personalita o
il loro futuro; d) per educarli negli stretti canoni della
moralita mapuche.

Possiamo paragonare questi ultimi campi di
applicazione con il trattamento che la psichiatria
infantile da per la Sindrome del Deficit di Attenzione e
Iperattivita, o Disturbo per Deficit di Attenzione con
Iperattivitd (ApHD). Comunemente questo disturbo ¢
trattato con psicostimolanti che nei bambini producono
un effetto regolatore o normalizzatore degli equilibri a
livello di neurotrasmettitori. Gli psicostimolanti
disponibili sono: amfetamina, metilfenidato (noto
generalmente come Ritalin) e pemolina. Queste droghe
hanno la capacita di eccitare gli adulti, ma amministrate
a minori di 12 anni, producono un effetto che gli
specialisti denominano “paradossale”. Diminuiscono
Pimpulsivita e aumentano la capacita di attenzione,
acquietando liperattivita.

APPENDICE
ALTRE PIANTE CON POSSIBILI EFFETTI PSICOATTIVI
USATE DAI MAPUCHE ‘

Tacque, michay, chapico, trautrau, michay blanco
(Desfontainia spinosa R. et P. var. Hookeri e var. chilensis,
Desfontainiaceae)

Questi arbusti con foglie spinose e bei fiori che
fioriscono in estate hanno un’ampia distribuzione. Si
trovano dal Pert1 sino all’estremo sud del Cile, da dove
provengono le varieta hookeri e chilensis (HOFFMANN
1995: 182).

MARIANI (1965: 363) la menziona nel suo catalogo di
piante con poteri ipnotici, segnalando che i Mapuche
la usano come un narcotico. Con questo riferimento
SCHULTES € HOFMANN (1977; 1980: 230 e ssg.; 1982: 76-
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Podemos comparar estos Gltimos campos de aplica-
cion, con el tratamiento que la siquiatria infantil da para
el Sindrome o Trastorno por Déficit de Atencién e
Hiperactividad, o Trastorno por Déficit de Atencién con
Hiperactividad (aApuD). Comtnmente este trastorno se
trata con psicoestimulantes que en los nifios producen
un efecto regulador o normalizador de los desequilibrios
a nivel de neurotrasmisores. Los psicoestimulantes dis-
ponibles son: anfetamina, metilfenidato (conocido ge-
neralmente como Ritalin) y pemolina. Estas drogas tie-
nen la capacidad de excitar a los adultos, pero adminis-
tradas a menores de 12 afios, producen un efecto que los
especialistas denominan “paradojal”. Disminuyen la
impulsividad y aumentan la capacidad de atencién,
aquietando la hiperactividad.

ANEXO
OTRAS PLANTAS CON EFECTOS POSIBLEMENTE
SICOACTIVOS USADAS POR LOS MAPUCHES

Taique, Michay, Chapico, Trautrau, Michay blanco
(Desfontainia spinosa R. et P. var. Hookeri e var. chilenss,
Desfontainiaceae)

Estos arbustos con hojas espinudas y hermosas flores
que florecen en verano, tienen una amplia distribucién.
Se encuentran desde el Peru hasta el extremo sur de
Chile, de donde provienen las variedades Hookeri y
Chilensis (HOFFMANN, 1995: 182).

MARIANTI (1965: 363) la menciona en su catdlogo de
plantas con poderes hipnéticos, sefialando que los
mapuches la emplean como un narcético. Con esta
referencia, SCHULTES Y HOFFMAN, en sus catalogos de
plantas sicoactivas de América (1977; 1980: 230 y sgts., y
1982: 76-7) lo registran como un alucinégeno usado por
los mapuches de Chile. Sefialan que en Colombia, donde
recibe el nombre de borrachero, los chamanes de
Sibundoy hacen un te de las hojas cuando “quieren
sofiar” “para ver visiones” o diagnosticar enfermedades.
Agregan que nada se sabe de la quimica de D. spinosa.

Hoy, el michay es ampliamente conocido por su uso
en tintoreria, que da a las fibras textiles un hermoso color
amarillo. El nombre Chapico se podria traducir como
“agua picante” (trapico). No hemos podido pesquisar
una utilizacion de esta planta como sicoactiva

La recoleccion de informacion sobre estas especies es
complicada, ya que el nombre comin de Michay
también se le da a muchas especies del género Berberis
que también sirven para tefiir de amarillo, por lo que
posiblemente el nombre aluda a esta propiedad. Hay que
exhibir muestrario con hojas y flores para precisar la
identificacion.



7), nel loro catalogo di piante psicoattive dell’ America,
la registrano come un allucinogeno usato dai Mapuche
del Cile. Segnalano che in Colombia, dove riceve il nome
di borrachero, gli sciamani del Sibundoy fanno un té con
le foglie quando “vogliono sognare”, “per avere delle
visioni” o diagnosticare malattie. Aggiungono che non
si conosce nulla sulla chimica di D. spinosa.

Oggigiorno il michay ¢ ampiamente noto per il suo
utilizzo in tintoria, che da alle fibre tessili un bel colore
giallo. Il nome chapico si potrebbe tradurre come “acqua
piccante” (trapico). Non abbiamo potuto ricercare un
impiego di questa pianta come psicoattiva.

La raccolta di informazione su queste specie &
complessa, poiché il nome comune di michay & dato
anche a molte specie del genere Berberis che servono
ugualmente per colorire di giallo, e il nome
possibilmente allude a questa proprieta. Si devono
esibire campioni di foglie e fiori per precisarne
I'identificazione.

Chaura, hued hued, hierba loca (Gaultheria e Pernettya
spp.» Ericaceae)
Secondo SCHULTES € HOFMANN (1982) questi generi
botanici devono essere posti sotto osservazione in
quanto alcune delle loro specie contengono sostanze
allucinogene.

GUSINDE (1917: 199), probabilmente riferendosi al
hued hued, menziona il huedawe come afrodisiaco e
anche come veleno.

Pernettya insana (o furiens) & I hued hued kachu (“erba
pazza”). I suoi frutti sono riportati da SCHULTES e
HOFMANN (1980: 356) come tossici, capaci di produrre
effetti potenti quanto le dature. Secondo cumucio
(1989: 29), frai Mapuche questa pianta ha la reputazione
di essere utilizzata come veleno, insieme a miyaya, latue
e altre specie, a volte mescolate con sostanze animali.

Nella mitologia cilena (cumucio et al. 1992: 12) la
chaura ¢ utilizzata insieme ad altre piante in suffumigi
contro il Trauko o la Fiura, spiriti birichini che vivono
nel bosco e che possono causare del male. I suoi frutti
sono apprezzati come cibo dalla Fiura.

Gli indigeni della costa di Valdivia riconoscono alla
chaura proprieta induttrici del sonno e segnalano che i
cani diventano allegri quando la mangiano.

Dewil, deu, huique, matarratones ( Coriaria ruscifolia L.,
Coriariaceae) '

Il suo nome viene da deu o topo e allude al suo uso.
Questa pianta ¢ nota come velenosa. I suoi frutti si
usano, impastati con farina, per uccidere i topi (ERICE
1960; HOFFMAN 1995; MOESBACH 1992), GUSINDE (1917:
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Chaura, hued hued, hierba loca (Gaultheria e Pernettya
spp.» Ericaceae)
De acuerdo a sCHULTESs (1982), estos géneros botanicos
deben ser vigilados puesto que algunas de sus especies
contienen sustancias alucinégenas.

GUSINDE (1917: 199), posiblemente refiriéndose a
Hued Hued, menciona a Huedawe como afrodisiaco y
también como veneno.

Pernettya insana (o furiens) es Hued Hued Kachu
(“hierba loca”).Sus frutos son registrado por SCHULTES
Yy HOFFMAN (1980: 356), como toxicos, capaces de
producir efectos tan potentes como las Datura. Segtin
GuMuclIo (1989: 29), entre los mapuche, esta planta tie-
ne reputacion de ser utilizada como veneno, junto a
miyaya, latue, y otras, a veces mezcladas con sustancias
animales.

En la mitologia chilota (cumucio et al 1992: 12),
Chaura se utiliza junto a otras plantas en sahumerios
contra el Trauko y la Fiura, espiritus traviesos'que viven
en el bosque y que pueden causar el mal. Sus frutos son
apreciados como alimento por la Fiura.

Los indigenas de la costa de Valdivia le reconocen a
Chaura propiedades inductoras del suefio y sefialan que
los perros se ponen alegres cuando se la comen.

Dewii, deu, huique, matarratones (Coriaria ruscifolia L.,
Coriariaceae)

Su nombre viene de “deu” o ratén y alude a su uso.
Esta planta es conocida como venenosa. Sus frutos se
utilizan, amasados con harina, para matar ratones
(ERICE 1960; HOFEMAN 1995; MOESBACH 1992). GUSINDE
(1917: 243) menciona esta planta por sus propiedades
toxicas y eméticas y senala que en Chiloé los brujos la
utilizan en sus hechicerias. LATCHAM (1922: 691)
menciona a esta planta, junto a Chapico y miaya como
capaz de producir alucinaciones y sopores visionarios.

En la zona del Lago Budi, se nos ha informado que se
utiliza el Dewu para quitar el “empacho” o estitiquez en
humanos y animales domésticos, tales como caballos y
vacunos, cuando no pueden orinar o defecar. Una
persona que comid frutos de esta planta, sefiala que tuvo
un “viaje” en que recorri6 su infancia y otros momentos
relevantes de su vida pasada, lo que le fue muy atil, pues
tomo de ello lecciones para el futuro.

No conocemos andlisis quimicos de los principios
activos de esta planta.

Paillante (Hymenophyllum fusiforme, Hymenophyllaceae)

Su nombre alude a “estar tendido de espaldas al sol”.
Es un helecho muy escaso, propio de la Isla Grande de
Chiloé, donde se da especialmente en la Cordillera
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NOTE

1 - Queste tassonomie sono state registrate dagli autori sulla
base di ricerche, alcune focalizzate sulla medicina tradizionale,
altre sullo sciamanesimo e sulla ritualita, infine, alcune
interessate alla mera conoscenza indigena.

2 - Gli esseri umani, da vivi, hanno uno spirito, equivalente
all’anima, chiamato am, che dopo la morte si trasforma in
alwe e, trascorso un certo tempo, passa ad essere pullii,
integrando il cosmo (FOERSTER € GUNDERMAN 1996: 196-7).
3 - Lamaggior parte di questi studiosi si riferisce ai Furi lawen,
rimedi forti, piccanti, amari e/o puzzolenti per spaventare gli
spiriti cattivi che provocano malattie e 7iochi lawen, rimedi
soavi o blandi per organi delicati.

4 - DURAN et al. (1997: 53) segnalano che le weichafe lawen
(“piante guerriere”) o fureke lawen (“piante forti”) corrispon-
dono a quelle utilizzate dalle machi per scacciare gli spiriti
che causano malattia, tanto nel machitun quanto nel
nguillatum e concludono che “in generale possiedono
sostanze forti, amare e piccanti come alcaloidi o tannini”

5 - Ad Alepue non ci sono machi da molti anni. Gli abitanti
affermano che ce n’¢ molta mancanza, dato che il machi ¢ lo
specialista che si contrappone all’azione del male,
rappresentato dal kalku. Suggeriscono che ci sono molte morti
e disgrazie che avrebbero potuto essere evitate se ci fossero
stati dei machi nella localita.

6 - Lobelia tupa & una pianta nota nella letteratura
etnobotanica per le sue proprieta speciali. Fra gli altri autori,
si vedano DURAN ef al. 1997: 63; GUSINDE 1917: 281-2;
HOFFMANN 1994: 218; MUNOZ 1981: 48; MURILLO 1889: 122;
SCHULTES Y HOFMAN 1980: 363 y 364; 1982: 47.

7 - Sulla Latua pubifiora esiste un’estesa bibliografia. Fra le
altre opere, si vedano: GUSINDE 1917: 258; INALAF 1995: 853-
9; MARIANI 1965: 367; MOESBACH 1992: 104; MUNOZ et al.
1981; MURILLO, 1889: 153-5; OLIVARES 1987 Y 1991; PHILLIPPI,
1861: 310; PLOWMAN 1971: 61-86; RAMIREZ 1980; RATSCH 2001;
REYES ef al. 2000: 1-20; SCHULTES Y HOFFMAN, 1980: 293 y
296 v 1982: 72-3; SILVA et al. 1959: 49.

8 - Si possono incontrare descrizioni botaniche, fra I'altro, in
PHILLIPPL, 0b cit., RAMIREZ et al. 1980 € HOFFMANN, 1995:
222.

9 - siLvA et. al. (1959: 49) furono i primi a confermare la pre-
senza di atropina in Latua pubiflora. PLoWMAN (ob. cit.: 84 e
86) paragona 1 suoi risultati con quelli di BODENHORFF ¢
KUMMER, concludendo che il piu elevato contenuto di
alcaloidi & nel fusto; i semi e le foglie ne contengono di meno,
ma sempre una quantita significativa. SCHULTES € HOFFMAN
(1980: 296), riferendosi anche a BODENHORFF € KUMMER, Se-
gnalano che gli indigeni attribuiscono ai frutti freschi un’ele-
~vata tossicitd. REYES (2000: 1), segnala che I'analisi
cromatografia su strato sottile di silica gel, ha rivelato la pre-
senza di almeno tre alcaloidi, uno di questi con Rf simile allo
standard della scopolamina e che paragonati agli Rf di A.
belladonna, sono simili anche a due dei suoi alcaloidi.

10 - Fushkulawen significa: “rimedio di piante fresche’, e al-
lude a varie erbe che possiedono queste caratteristiche e si
raggruppano sotto la tassonomia di pewmalawen, rimedi di
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NOTAS

1- Estas taxonomias han sido registradas por los autores
sobre la base de sus investigaciones, algunas centradas en la
medicina tradicional, otras en el chamanismo vy ritualidad,
enfin, algunas interesadas en el mero conocimiento vernaculo.
2 - Los seres humanos, mientras estan vivos, tienen un
espiritu, equivalente al alma, llamado am, el que después de
la muerte se transforma en alwe y, transcurrido un tiempo,
pasa a ser pullii, integrando el cosmos (Cfr. FOERSTER Y
GUNDERMAN, 1996, 196-7).

3 - La mayoria de estos autores se refiere a los Furi lawen,
remedios fuertes, picantes, amargos y/o hediondos para
espantar a los malos espiritus que causan enfermedades y
fiochi lawen, remedios suaves o blandos para 6rganos
delicados.

4 - DURAN et al. (ob. cit., 53) senala que las weichafe lawen
(plantas guerreras) o fureke lawen (plantas fuertes)
corresponden a aquellas utilizadas por la machi para
ahuyentar espiritus que causan enfermedad, tanto en el
machitun como en el nguillatun y concluye que “por lo general
poseen sustancias fuertes, amargas o picantes como alcaloides
0 taninos”. )

5 - En Alepue no hay machi desde hace muchos anos. Los
habitantes dicen que hace mucha falta. Que el machi es el
especialista que contrarresta la accién del mal, representado
por kalku. Sugieren que hay muchas muertes y desgracias que
se pudieran haber evitado si hubiera machi en la localidad.
6 - Lobelia tupa es una planta conocida en la literatura
etnobotdnica por sus especiales propiedades. Entre otros
autores, ver DURAN et al. 1997: 63; GUSINDE 1917: 281-2;
HOFFMANN 1994: 218; MUNOZ 1981: 48; MURILLO 1889: 122;
SCHULTES Y HOFMANN 1980: 363 ¥ 364; 1982: 47.

7 - Sobre Latua pubiflora hay una extensa bibliografia. Entre
otras obras, ver GUSINDE 1917: 258; INALAF 1995: 853-9;
MARIANI 1965: 367; MOESBACH 1992: 104; MUNOZ et al. 1981;
MURILLO, 1889: 153-5; OLIVARES 1987 Y 1991; PHILLIPPI, 1861:
310; PLOWMAN 1971: 61-86; RAMIREZ 1980; RATSCH 2001;
REYES et al. 2000: 1-20; SCHULTES Y HOFMANN, 1980: 293 ¥
296 y 1982: 72-3; SILVA et al. 1959: 49.

8 - Descripciones botédnicas se pueden encontrar, entre otras,
en PHILLIPPL, 0b cit., RAMIREZ ef al. 1980 Yy HOFFMANN, 1995:
222.

9 - siLvA et. al. (1959: 49), es el primero en comprobar la
presencia de Atropina en Latua pubiflora. pLowMAaN (ob. cit.:
84 y 86) compara sus propios resultados con los de
Bodenhorff y Kummer, concluyendo que el contenido mas
alto de alcaloides esté en el tallo; las semillas y hojas contienen
menos, pero siempre una cantidad sustancial. SCHULTES y
HOFMANN (1980: 296), también citando a Bodendorf y
Kummer, sefialan que los indigenas atribuyen a las frutas
frescas una alta toxicidad. ReYEs (2000, 1), sefiala que el
analisis cromatografico en placa fina de silica gel, reveld la
presencia de al menos tres alcaloides, uno de ellos de simi-
lar Rf al estdndar de la escopolamina y que comparados
con los Rf de A. belladonna, son también similares en dos
de sus alcaloides.



piante per il sonno.

11 - Alcuni degli autori che si riferiscono all'uso del miaya fra
i Mapuche del Cile sono: GUSINDE 1917: 197, 264; HILGER 1953:
56, 386; MOESBACH 1992: 105; MUNIZAGA 1960: 39-40;
ROSALES 1989: 240, 243; SCHULTES Y HOFMANN 1980: 286-7.
12 - “Un ibrido r1 di D. stramonium e D. discolor con 12% di
alcaloidi totali (peso secco), contenevano, come ingredienti
principali, scopolamina e iosciamina (1:2), con quantita in-
feriori di noratropina, apoatropina, meteloidina,
norscopolamina, aposcopolamina,tropina e pseudotropina”
(SHULTES ¢ HOFFMAN 1980: 287).

13 - 1,98% glucosidi, 2,4% resine, 1,52% cere, 0,7% zuccheri,
riduttori, saponine triterpeniche, tannini e flavonoidi. Inol-
tre eterosidi derivati della luteolina e dell’apigenina... U'in-
fuso della pianta possiede maggior antagonismo sulla
papaverina, atropina e benadril della istamina e acetilcolina
in animali di laboratorio. I contadini utilizzavano il pillo pillo
nel trattamento del cowpox negli animali (MONTES op. e loc.
cit).

14 - Foglie e corteccia: 1.6% di tannini; vitamina ¢ (quantita
superiori che nel limone e nell’arancia); olio essenziale (alfa
pinene, beta pinene, limonene, terpineolo, eugenolo, p-
cimolo, ascaridolo, dipentene); terpenoidi; drimerol,
drimenina, isodrimenina, criptomeridiolo, winterina,
futronolide, confertifolina, valdiviolide fueguina e altri;
poligodial, isopoligodial, e sesamina; flavonoidi;
cirsimaritina, taxofolina, astilboina e quercitina y (-)-3beta-
acetossidrimenina (MOLINA et al. 1987: 184). Altra analisi in
MURILLO 1880, 9).

15 - Questi autori non identificano botanicamente il Payante.
Lidentificazione di Himenophyllum fuciforme & di Carolina
Villagran, che ha sviluppato ampi studi di etnobotanica nel
Chiloé, ancora non pubblicati.

16 - Animale mitoldgico del Chiloé. Un vitello medio provvi-
sto di un grande corno sulla fronte. Solamente un curandero
lo puo catturare con un laccio di cochayuyo (Durvillea
anctartica) o voqui (nome generico per designare piante ram-
picanti). Si nutre di erbe magiche che crescono nei terreni in
cui vive (GuMuUCIO et al, 1992: 13)
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10 - Fushkulawen significa: “remedio de plantas frescas”, y
alude a varias yerbas que poseen estas caracteristicas y se
agrupan bajo la taxonomia de pewmalawen, remedios de
plantas para el suefio.

11 - Algunos de los autores que se refieren al uso de miaya
entre los mapuche Chile son: GUSINDE 1917: 197, 264; HILGER
1953: 56, 386; MOESBACH 1992, 105; MUNIZAGA 1960: 39-40;
ROSALES 1989: 240, 243; SCHULTES Y HOFMANN 1980: 286-7.
12 - “Un hibrido 1 de D. stramoniumy D. discolor con 12%
total de alcaloides (peso de material seco), contenia como
principales ingredientes a escopolamina e hyosciamina (1:2),
con cantidades menores de noratropina, apoatropina,
meteloidina, norscopolamina, aposcopolamina,tropina y
seudotropina” (SHULTES y HOFFMAN 1980: 287).

13 - 1,98% glucédsidos, 2,4% resinas, 1,52% ceras, 0,7%
azlcares, reductores, saponinas triterpénicas, taninos
catéquicos v flavonoides. Ademas heterosidos derivados de
la luteolina y de la apigenina. .. La infusién de la planta posee
mayor antagonismo sobre la papaverina, atropina y benadryl
que la histamina y acetilcolina en animales de
experimentacion. Los campesinos utilizaban pillo pillo en el
tratamiento del cowpox en los animales (MONTEs ob. y loc. cit).
14 - Hojas y corteza: 1.6% de taninos; vitamina c (¢ontenido
superior al limén y naranja); aceite escencial (alfa pineno ,
beta pineno, limoneno, terpineolo, eugenol, p-cimol,
ascaridol, dipenteno); terpenoides; drimerol, drimenina,
isodrimenina, criptomeridiol, winterina, futronolido,
confertifolina, valdiviolido fueguina y otros; poligodial,
isopoligodial, y sesamina; flavonoides; cirsimaritina,
taxofolina, astilboina y quercitina y (-)-3beta-
acetoxidrimenina (MOLINA ef al. 1987: 184). Otro analisis en
MURILLO 1880: 9.

15 - Estas autoras no identifican botdnicamente a Payante. La
identificacién de Himenophyllum fuciforme es de Carolina
Villagran, quien ha hecho largos estudios etrnoboténicos en
Chiloé, adn sin publicar.

16 - Animal mitoldgico de Chiloé. Un ternero mediano
provisto de un largo cuerno en su frente. Tan sélo un
curandero lo puede atrapar con un lazo de cochayuyo
(Durvillea anctartica) o voqui (genérico para designar
enredaderas). Come hierbas magicas que crecen en las
quebradas donde habita (cumucio et al. 1992: 13).
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MICHAEL P. BOCK

BEVANDE INEBRIANTI DEGLI INDIGENI DELUAUSTRALASIA

INEBRIATING BEVERAGES OF THE INDIGENOUS AUSTRALASIANS

RIASSUNTO — E una percezione erronea comune il fatto che, ai tempi della colonizzazione europea dell’ Australia e della Nuova
Zelanda, i nativi non avessero conoscenza della produzione di alcol 0 bevande inebrianti ricavate da materiali locali. Osservando
1 rapporti antichi ¢ possibile trovare un riferimento occasionale a una bevanda inebriante, solitamente una bevanda a base di
alcol, di un’area localizzata. La bevanda pi1 nota del Pacifico meridionale — il kava — & stata documentata dettagliatamente in
molte monografie e libri, cosi come in THOMAS (2000) per la regione dell’ Australasia, e sara limitata a un breve riferimento, in
quanto conosciamo molto poco degli altri inebrianti.

RESUMEN — “Bebidas embriagantes de los indigenas de Australasia” Es comunmente considerado que, en tiempos de la
colonizacién europea de Australia y Nueva Zelanda, los nativos no producian bebidas alcohélicas ni embriagantes de ningtin
tipo a partir de materia prima local, y que tampoco tenian los conocimientos técnicos para elaborarlas. No obstante, la observacion
de algunos tratados antiguos permite pensar en el uso ocasional de alguna bebida embriagante, con toda probabilidad de alguna
bebida alcohdlica en dreas muy localizadas. La bebida embriagante mas conocida en el Pacifico meridional —el kava— ha sido
documentada detalladamente en numerosas monografias y libros, asi como por THOMAS (2000) en la regién de Australasia.
Aqui se limita a una corta referencia ya que se conoce poco de otras bebidas embriagantes.

SUMMARY — A common misperception is that, at the time of European colonisation of Australia and New Zealand, the native
inhabitants of these lands had no knowledge of producing alcohol or inebriating drinks from local materials. By reviewing old
reports, it is possible to find an occasional mention of a local inebriating drink, usually an alcohol based beverage, from a
localised area. The most famous drink of the South Pacific region —Kava- has been documented in detail in many monographs
and books, as well as in THoMAS (2000) for the Australasian region, so it will be limited to brief mention, as very little is known
about the other inebriants.

Numerose tribl aborigene dell’ Australia hanno prodot-
to bevande dolci immergendo o inzuppando i fiori ric-
chi di nettare di molte specie vegetali, le resine di varie
acacie, miele selvatico e manna (lerp), derivata da atti-
vita di insetti sulle foglie di eucalipto, per fare una be-
vanda dolce ricca di zucchero. Le specie vegetali che sap-
piamo essere utilizzate includono Banksia marginata
Cav., B. dentata L.£., Grevillea pteridifolia Knight, Hakea
suberea S. Moore e Xanthorrhoea australis R. Br. (1SAACS
1987), fiori di Eremophila e Brachysema (BASEDOW 1925),
Grevillea aff. eriostachya e G. juncifolia Hook. (LaTZ
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Many of the Aboriginal tribes across Australia made
sweet drinks by dipping or soaking the nectar rich
flowers of many plant species, the gums of various
wattles, wild honey and manna (lerp), derived from
insect activity on gum leaves, to make a sweet, sugar-
rich drink. The plant species known to be used include
Banksia marginata Cav., B. dentata L. {., Grevillea
pteridifolia Knight, Hakea suberea S. Moore and
Xanthorrhoea australis R. Br. (1saAcs 1987), Eremophila
and Brachysema flowers (BASEDOW 1925), Grevillea aff.
eriostachya and G. juncifolia Hook. (LATZ 1995), and



1995), € Acrotiche serrulata R. Br., cosi come il fiore oc-
casionale dell’eucalipto (GoTT 2003). Nel processo di
fabbricazione di bevande dolci ricche di zucchero le
bevande possono essere contaminate con alcol (etanolo)
per processi di fermentazione naturale sugli zuccheri
di lieviti selvatici nel liquido.

Alcune tribu di Aborigeni dell’Australia e della Ta-
smania, cosi come i nativi di numerose isole dell’Au-
stralia, hanno scoperto come produrre bevande lieve-
mente alcoliche da materiali nel loro ambiente mediante
questo processo di fermentazione naturale. Non & pro-
vato, sebbene sia molto probabile, che alcune trib1 quali
gli Aborigeni della Tasmania abbiano scoperto questo
processo prima dell'invasione europea. Altre tribu molto
probabilmente hanno sviluppato le tecniche di conver-
sione di bevande dolci ricche di zucchero in bevande
alcoliche dopo che gli Europei introdussero I'alcol presso
gli Aborigeni. Parrebbe essere il medesimo caso con i
Maori della Nuova Zelanda, in quanto essi ricavavano
bevande dolci ricche di zucchero dai fiori di Metrosideros
robusta A.Cunn. e dalle radici di Cordyline australis
(Forst. f.) Endlicher. Essi sapevano pure preparare una
bevanda rinfrescante dal tutu, Coriaria arborea, che
potrebbe essere anche stimolante o inebriante, a secon-
da di quanto a lungo ¢ stata preparata (RILEY 1994).

Quando gli Europei colonizzarono I’ Australia saggia-
rono le piante native per la produzione di alcol, pro-
vando con specie quali Dodonaea viscosa Jacq ssp.
angustissima (Dc) J. West come sostituto del luppolo
nella produzione della birra (CrIBB e CrRIBB 1981). Piu1
recentemente un migrante tedesco ha utilizzato
Tetratheca ciliata Lindley della famiglia delle
Tremandraceae per preparare un “liquore benedettino”
che produrrebbe allucinazioni uditive (B. FUHRER pers.
comm., 1995). E stato riportato che gli abitanti della
Tasmania utilizzano le bacche di Cissus antarticica (fam.
delle Vitaceae) per produrre una bevanda alcolica
(LEWIN 1924). Non viene riportato se gli abitanti riferi-
scono se ¢ di derivazione aborigena o europea, ma poi-
ché nessuna specie di Cissus & nativa della Tasmania,
potrebbe trattarsi di uno sviluppo a seguito della
colonizzazione europea.

Anche gli Europei che colonizzarono la Nuova
Zelanda hanno provato a produrre bevande alcoliche
da piante endemiche quali le foglie e/o la corteccia di
kohekohe [ Dysoxylum spectablie (Forst. f.) Hook f.], le
foglie del kava dei Maori ((Macropiper excelsum) e le
radici di supplejack (Ripogonum scandens Forst. et Forst.
f), makomako [Aristotelia serrata (Forst. et Forst. f.)
Oliver}, noto anche come wineberry (COOPER € CAMBIE
1991). L'unica pianta della Nuova Zelanda correntemen-
te impiegata nella produzione commerciale di alcol ¢ il
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Acrotiche serrulata R. Br. as well as the occasional
Eucalypt flower (GoTT 2003). In the process of making
sugar-rich sweet drinks, the drinks can become
contaminated with alcohol (ethanol) by the natural
fermentation processes of wild yeasts on the sugars in
the liquid. Some of the tribes of the Aborigines of
Australia and Tasmania, as well as natives of various
islands of Australia, discovered how to make slightly
alcoholic drinks from materials in their environment
by this natural fermentation process. It is not proved,
although it is highly likely, that some tribes such as the
Tasmanian Aborigines discovered this process before the
European invasion. Other tribes are more likely to have
developed the techniques for converting sugar-rich,
sweet drinks into alcoholic drinks, after the Europeans
had introduced alcohol to the Aborigines. It would seem
to be the same case with the Maori of New Zealand, as
they made sweet, sugar rich drinks from the blossoms
of Metrosideros robusta A.Cunn., and also from the roots
of Cordyline australis (Forst. f.) Endlicher. They were also
known to make a refreshing drink from-tutu, Coriaria
arborea, that could also be stimulating or inebriating,
depending on how long it had been prepared (RILEY
1994).

When the Europeans colonised Australia they
experimented with native plants for alcohol production,
trying such species as Dodonaea viscosa Jacq ssp.
angustissima (DC.) J. West as a replacement for hops in
beer production (criBB and CRIBB 1981). More recently,
a German migrant has been using Tetratheca ciliata
Lindley of the Tremandraceae for brewing to make a
‘bush Benedictine), that is reported to produce audio
hallucinations (B. FUHRER pers. comm., 1995). The
inhabitants of Tasmania were reported to use the berries
of Cissus antarticica of the Vitaceaeto make an alcoholic
beverage (LEWIN 1924). It is not stated if the inhabitants
referred to were of Aboriginal or European heritage, but
as no species of Cissus are native to Tasmania, it must
have occurred post-European development.

The Europeans who colonised New Zealand also
experimented with producing various alcohols from
endemic plants such as the leaves and/or bark of the
kohekohe [ Dysoxylum spectablie (Forst. f.) Hook f.], the
leaves of Maori Kava (Macropiper excelsum) and the
roots of supplejack (Ripogonum scandens Forst. et Forst.
f), makomako [Aristotelia serrata (Forst. et Forst. f.)
Oliver] also known as the wineberry (cooper and
CAMBIE 1991). The only New Zealand plant currently
being used in commercial alcohol production is the
titoki, Alectryon excelsus Gaertn, used as a flavouring
agent for titoki liqueur (CoOPER and CAMBIE 1991).

It should be noted that the natives of New Guinea



titoki, Alectryon excelsus Gaertn, usato come agente aro-
matico per il liquore di titoki (COOPER € CAMBIE 1991).
Si deve osservare che migliaia di anni fa i nativi della
Nuova Guinea hanno ricavato una pianta mediante ibri-
di incrociati per il suo sapore dolce. Questa pianta ¢ la
canna da zucchero, Saccharum officinarum L., coltivata
commercialmente oggigiorno per la produzione di zuc-
chero e anche nella produzione di melasse, che posso-
no essere utilizzate nella distillazione del rum. La co-
noscenza di come produrre le bevande alcoliche dalle
melasse data ad almeno il 2000 a.C. (SHARPE 1998). La
maggior parte dei rum e ancora prodotta dalle melasse;
tuttavia i rum agricoli sono distillati dal succo fresco di
canna da zucchero. Non c’¢ evidenza che i nativi della
Nuova Guinea producessero bevande alcoliche dal suc-
co di canna da zucchero, ma nelle numerose migliaia di
anni di uso della canna da zucchero parrebbe probabile
che in un’occasione o in un’altra essi scoprirono come
fermentare il suo succo. Di seguito sono presentate va-
rie bevande inebrianti riportate in Australia, fra i Maori
della Nuova Zelanda e nel Pacifico meridionale/Nuova
Guinea.

BIRRA TI
Cordyline australis (Forst. f.) Endlicher, Agavaceae, Ti
Kouka/ Cabbage Tree

I Maori erano soliti preparare una bevanda fermentata
e LEWIN (1924) scrisse che era probabilmente ricavata
dalle radici di questo albero. Rapporti pii1 antichi, della
meta degli anni 1850 in RILEY (1994), indicano che gli
Europei utilizzavano questo albero per preparare una
forte bevanda alcolica da vendere a marinai e balenieri
quando approdavano nei porti.

La radice di una specie affine, C. terminalis, era usata
dagli Hawaiani per preparare |’ Okolehao, una forte be-
vanda alcolica; il processo era stato insegnato loro dai
detenuti della Botany Bay, in Australia (RILEY 1994).
L’ Okolehao & ancora prodotto in piccole quantita nelle
Hawaii.

VINO DI PALMA
Cocos lucifera L., Arecaceae, noce di cocco

Mentre la varieta di noce di cocco niu vai € nativa del-
I’Australia e del sud-est asiatico (BUCKLEY € HARRIES
1984), gli Aborigeni non sapevano produrre alcol dalla
palma da cocco. Al contrario, i nativi della Nuova
Guinea e di varie isole della Pacifico meridionale rica-
vavano vino di palma dai fiori chiusi della palma da
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developed a plant through crossbreeding for its sweet
taste several thousand years ago. This plant is Sugar
cane, Saccharum officinarum L., grown commercially
now-days for producing sugar and also in the
production of molasses, which then can be used in the
distillation of rum. The knowledge of producing
alcoholic drinks from molasses goes back to at least 2000
BC (SHARPE 1998). Most rums are still made from
molasses, however agricole rums are distilled from fresh
sugar-cane juice. There is no evidence that the natives
of New Guinea produced alcoholic drinks from sugar-
cane juice, but in the many thousands of years of
domestication of sugar-cane, it would seem likely that
at one time or another they discovered how to ferment
sugar-cane juice. Here are the various inebriating drinks
recorded from across the Australian region, the New
Zealand Maori and the South Pacific/New Guinea.

TI BEER
Cordyline australis (Forst. f.) Endlicher, Agavaceae, Ti
Kouka/ Cabbage Tree

The Maori used to make a fermented drink and LEwIN
(1924) wrote that it was probably from the roots of the
Cabbage Tree. Earlier reports from the mid 1850’s in
RILEY (1994) indicate that Europeans were using
Cabbage Tree to make a strong alcoholic drink for sale
to sailors and whalers when they came to port.

The root of a related species C. terminalis, was used
by the Hawaiians to make ‘Okolehao’, a strongly
alcoholic drink, the process being taught to them by
convicts from Botany Bay, Australia (RILEY 1994).
Okolehao is still produced in small amounts in Hawaii.

PALM WINE
Cocos lucifera L., Arecaceae, noce di cocco

While the niu vai variety of Coconut is native to
Australia as well as south east Asia (BUCKLEY and
HARRIES 1984), the Aborigines were not known to
produce alcohol from the Coconut Palm. Rather it is
the natives of New Guinea, and also of various islands
of the South Pacific, who make Palm Wine from the
unopened flower of the Coconut Palm. The flower is
cut to release a sweet sap, which is then collected in a
bowl and allowed to undergo natural fermentation.
Other ways of collecting the sap include inserting a tube
into the unopened flower and letting the sap run into a
collecting bowl, or binding the flower with rope and
cutting the tip of the flower off, then collecting the sap
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cocco. Il fiore viene tagliato per rilasciare una linfa dol-
ce, che ¢ quindi raccolta in una ciotola per permettere
la fermentazione naturale. Altri modi di raccogliere la
linfa includono I'inserimento di un tubo nel fiore chiu-
so e lasciando che la linfa scorra in una ciotola di rac-
colta, o legando il fiore con della corda e tagliando via
la cima del fiore, raccogliendo quindi la linfa (JoNEs
1984). Il nome generico del vino di palma ¢ toddy, men-
tre in Nuova Guinea un suo nome locale ¢ tuba. Nel
sud-est asiatico viene prodotto dalla linfa uno sprit a
base di noce di cocco, chiamato ‘Arrack’. La diffusione
della conoscenza della produzione del vino da palma a
partire dalla palma da cocco in Micronesia sino alla re-
gione settentrionale della Nuova Guinea é stata studia-
ta da MARSHALL e MARSHALL (1975). Essi riportano che
probabilmente i Filippini che accompagnarono gli Spa-
gnoli insegnarono ai Micronesiani come fare il toddy
fermentato e che la conoscenza si diffuse verso oriente
durante il x1x secolo.

Un altro membro delle Arecaceae, nativo dell’ Austra-
lia, del Pacifico e del sud-est asiatico, & Nypa fruticans
Wurmb., la mangrove palm, che & usata dai nativi delle
Filippine per la produzione di vino. Questa palma ¢ in
grado di produrre grandi quantita di linfa fermentabile
dal picciolo del frutto (JONES 1984).

BEVANDA DI BAOBAB
Adanonia gregorii Muell., Bombacaceae, baobab

Il tronco dell’albero del baobab, quando tagliato, puo
produrre grandi quantita di acqua fresca e produce an-
che una resina bianca che viene raccolta dagli Aborige-
ni locali per essere messa a fermentare e produrre una
bevanda inebriante (BURNUM 1988). Dato che il riferi-
mento € recente e non vi sono rapporti di precedenti
esploratori sulla preparazione dell’alcol da questo albe-
10, & probabile che tale pratica sia un’innovazione suc-
cessiva alla colonizzazione europea.

BEVANDA DI FORMICHE DELLA MELATA

Lysiphyllum carronii (Muell.) Pedley, Caesalpinaceae,
bauhinia

Melophorus bagoti Labbock, Formicidae, formica della
melata

Gli Aborigeni dell’area vicino a Windorah, a nord-ovest
di Birdsville nel Queensland, erano i produttori della
bevanda a base di formiche della melata. La formica
della melata veniva schiacciata per ottenere il liquido
zuccherino che tiene immagazzinato nel suo addome e
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(JoNEs 1984). The general name for Palm Wine is toddy,
while in New Guinea a local name for it is tuba. In south-
east Asia a coconut sprit, ‘Arrack], is produced from the
sap. The spread of knowledge of producing Palm Wine
from the Coconut Palm across Micronesia, to the north
of Papua New Guinea, has been investigated by
MARSHALL and MARSHALL (1975). They found that it
was likely that the Filipinos accompanying the Spanish
taught the Micronesians how to make fermented toddy,
and that the knowledge spread eastwards during the 19
century.

Another member of the Arecaceae, which is a native
of Australia, the Pacific and South East Asia, is Nypa
fruticans Wurmb., the Mangrove Palm, which was used
by natives of the Philippines for wine production. This
palm is capable of producing large quantities of sap from
the fruit stalk for fermentation (JONES 1984).

BAOBAB BREW
Adanonia gregorii Muell., Bombacaceae, baobab

The trunk of the Baobab tree, when cut, can produce
large amounts of fresh water but it also produces a white
gum that can be collected and is then fermented into
an intoxicating drink by the local Aborigines (BURNUM
1988). As the reference is a recent one, and there are no
early explorer reports about making alcohol from this
tree, it seems likely that producing alcohol from the
Baobab tree is a post-European innovation by the local
Aboriginal tribes.

HONEYPOT ANT BREW

Lysiphyllum carronii (Muell.) Pedley, Caesalpinaceae,
bauhinia

Melophorus bagoti Labbock, Formicidae, formica della
melassa

Aborigines from the area near Windorah, north-west
of Birdsville in Queensland, were the makers of the
Honeypot Ant Brew. The honeypot ant was squeezed
for the sugary liquid stored in its abdomen and the
liquid was stored in a wooden dish. The nectar rich
flowers of the Bauhinia were collected by the females of
the tribe, pounded and the flower juice, a sweet golden
liquid, was combined with the sugary material derived
from honeypot ants. This mixture was fermented over
a period of about eight to ten days, producing a slightly
alcoholic, semi-fermented brew (DUNCAN-KEMP 1933).



raccoglierlo in un piatto di legno. I fiori ricchi di netta-
re della bauhinia erano raccolti dalle donne della tribu,
che li schiacciavano e il succo del fiore, un liquido do-
rato dolce, veniva combinato con il materiale zuccheri-
no ricavato dalle formiche della melata. Questa miscela
veniva fermentata per un periodo di 8-10 giorni, pro-
ducendo una bevanda lievemente alcolica semi-
fermentata (DUNCAN-KEMP 1933).

SUCCO DI TUTU
Coriaria arborea Linds., Coriariaceae, tutu, toot

[ Maori erano soliti fabbricare una bevanda rinfrescan-
te e forse farmacologicamente attiva a partire dalle bac-
che di tutu. Tuttavia i Maori considererebbero un in-
sulto offrire il tutu con un sapore brusco e aspro che sia
andato in fermentazione e che rende il bevitore inebriato
(RILEY 1994). Lavvelenamento da toot (indotto dal man-
giare foglie o bacche di tutu) induce il gatto a correre
follemente in giro, quindi barcolla e cade e infine muo-
re (EASTERFIELD 1901). GLUCKMAN (1974) riteneva dal-
la descrizione di altri Europei che la bevanda non fosse
inebriante, ma i Maori sapevano altrimenti, come rife-
rito da un discorso di Kereopa te Rau nel 1862: “Non
bevete velocemente il tutu, in modo che non siate in
preda alle vertigini; ¢ meglio lasciare un poco di tempo
e quindi sara adatto a bere” (RILEY 1994). E noto che il
succo di tutu & estremamente tossico, a meno che non
sia preparato in modo speciale, che comporta il
filtraggio del succo dalle bacche mature fresche rimuo-
vendo attentamente i semi tossici (GLUCKMAN 1974).
Ci sono numerose evidenze che indicano che il bere un
tonico ricavato dalle bacche di tutu possiede un effetto
psicoattivo differente da quello prodotto solamente
dall’alcol.

Anche il miele ricavato dal tutu ha qualita inebrianti
e velenose. Un’epidemia di avvelenamento da miele si
verifico alla fine degli anni 1920 nella regione neoze-
landese della Baia di Plenty; la causa fu il miele prodot-
to nella tarda estate; i dottori erano concordi sul fatto
che il veleno era un delirante, con sintomi varianti da
vertigini e dolori addominali sino al vomito e alle con-
vulsioni (PALMER-JONES 1965). Un dottore di
Morrinsville suggeri che I'avvelenamento da miele era
identico a quello da tutu e che il tutu ne fosse il re-
sponsabile. In seguito a un caso di avvelenamento da
miele nel 1945, fu scoperto che la melata, o 'escremento
del Passion Vine Hopper, Scolypopa australis Walzer, era
responsabile, quando I'insetto si cibava sulle foglie del
tutu, In quanto convertiva la maggior parte della tutina
che aveva mangiato in un veleno simile, la yenanchina,
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TUTU JUICE
Coriaria arborea Linds., Coriariaceae, tutu, toot

The Maori used to make a refreshing yet possibly
pharmacologically active drink from the berries of tutu.
However the Maori would consider it an insult to offer
tutu drink with a sharp, sour taste that has undergone
fermentation and making the drinker intoxicated
(RILEY 1994). Toot poisoning (poisoning from eating
tutu leaves or berries) in cattle causes the cattle to rush
madly about, then stagger and fall, and finally die
(EASTERFIELD 1901). GLUCKMAN (1974) believed from
the description of other Europeans, that the drink was
not an intoxicant, but the Maori knew otherwise as this
quote from a speech by Kereopa te Rau in 1862 shows,
“Do not drink quickly the tuty, lest you should be made
giddy; it is better to let it be a little time and then it will
be fit to drink” (RILEY 1994). It is known that tutu juice
is extremely toxic unless specially prepared which
involves straining the juice from fresh ripe berries and
carefully removing the toxic seeds (GLUCKMAN 1974).
There are several lines of evidence that indicate drinking
a tonic made from tutu berries have had a psychoactive
effect different from that produced by alcohol alone.
Honey derived from tutu also has intoxicating and
poisonous qualities. An outbreak of honey poisoning
occurred in the late 1920’s in the Bay of Plenty region of
New Zealand from honeys produced in late summer,
with doctors agreeing that the poison was a deliriant,
with symptoms ranging from giddiness and pains in
the abdomen, to vomiting and convulsions (PALMER-
JONES 1965). A doctor in Morrinsville suggested the
honey poisoning was identical to tutu poisoning, and
that tutu was responsible. After an outbreak of honey
poisoning in 1945, it was discovered that the honeydew,
or excrement, of the Passion Vine Hopper, Scolypopa
australis Walker, was responsible, as the insect fed on
leaves of tutu, converted most of the tutin it ate into a
similar poison, hyenanchin, and excereted honeydew
rich in hyenanchin (PALMER-JONES and WHITE 1949)
with some tutin as well, on the leaves for the bees to
collect (PALMER-JONES 1965). Descriptions of other
cases of the poisoning include delirium, difficulty in
concentrating, disorientation and confusion (PALMER-
JONES 1965). OTT (1993, 1998) compared the effects of
New Zealand honey derived from tutu with the use of
the closely related C. thymifolia from South America.
A plant that is related to tutu is shanshi, C. thymifolia
Humb. et Bonpl. ex Willd., of Central and South
America. It is reported that the natives of Ecuador in
the Andes who eat the berries of shanshi, experience the
sensation of flight (scHULTEs and HOFMANN 1980),
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una melata secreta ricca in yenanchina (PALMER-JONES
€ WHITE 1949) con anche un poco di tutina, e cio si
verifica sulle foglie, dove le api le raccolgono (PALMER-
JONES 1965). Descrizioni di altri casi di avvelenamento
includono delirio, difficolta nella concentrazione,
disorientamento e confusione (PALMER-JONES 1965).
oTT (1993; 1998) ha paragonato gli effetti del miele ne-
ozelandese ricavato dal futu con l'uso della vicina C.
thymifolia sudamericana.

Una pianta associata al tutu ¢ lo shanshi, C. thymifolia
Humb. et Bonpl. ex Willd., dell’America centrale e me-
ridionale. E riportato che i nativi del’Ecuador, sulle
Ande, che mangiano bacche di shanshi provano la sen-
sazione di volare (SCHULTES € HOFMANN 1980), men-
tre i bambini che mangiano i frutti in eccesso si intossi-
cano (JovaL 1987). I nativi di altre parti delle Ande con-
siderano velenose le bacche (EMBODEN 1972).

Si puo spiegare I'avvelenamento da tutu consideran-
do che i suoi semi contengono tutina (EASTERFIELD
1901), che puo provocare la morte per convulsione nel
peggiore dei casi. La tutina non ¢ ben studiata ma & un
antagonista del neurotrasmettitore del Sistema Nervo-
so Centrale GaBa, (kUDO et al. 1984). Le droghe che
sinergizzano il GABA (agonisti e facilitatori) tendono a
essere sedative o antiepilettiche/anticonvulsive, mentre
alcune droghe che lavorano contro il Gasa, (antagoni-
sti quali I'alfa-tujone nell’assenzio e agonisti inversi quali
la beta-carbolina armalina) hanno qualche lieve effetto
allucinogeno, mentre I'assenzio ¢ noto anche come
convulsivo (OLSEN 2000). OLSEN (2000) pone una que-
stione sulla popolarita dell’assenzio e fornisce una pos-
sibile soluzione che gli effetti inebrianti e depressivi
dell’alcol possono essere bilanciati dagli effetti eccitan-
ti nel cervello dall’antagonista del aBa,, I'alfa-tujone.
Cosi, piccole quantita di tutina nel succo alcolico po-
trebbero avere un effetto simile, bilanciando gli effetti
depressivi dell’alcol con gli effetti dell’antagonista al
GABA, tutina. Un altro paragone ¢ con la sindrome da
astinenza alcolica Delirium Tremens, che & caratteriz-
zata da allucinazioni e convulsioni, simili all’avvelena-
mento da toot. Il Delirium Tremens si presenta perché
Ialcol facilita I'attivita del GaBa nel cervello e una volta
che il consumo regolare ¢ interrotto, i neuroni devono
lavorare duro per permettere al Gaa di passare attra-
verso le loro membrane.

Una ricetta europea per produrre alcol dalle bacche
di tutu fu pubblicata nel 1870 (COOPER e CAMBIE 1991)
e comporta schiacciare le bacche, seguito dalla prepa-
razione dell’hogshead * stendendo in fondo sei pollici
di felce verde che fungono da filtro. Le bacche schiac-
ciate sono poste nell’ hogshead, coperte con un sacco e
lasciate fermentare per circa dieci giorni sino a che la
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while children who over-eat the fruits become
intoxicated (JovaL 1987). Natives in other parts of the
Andes consider the berries poisonous (EMBODEN 1972).

An explanation for the effects of tutu poisoning is that
the seeds of tutu contain tutin (EASTERFIELD 1901),
which can cause death by convulsion in the worst case.
Tutin is not well studied but it is an antagonist to the
Central Nervous System neurotransmitter GABA,
(kuDO et al.1984). Drugs that assist GaBa (agonists and
facilitators) tend to be sedatives or antiepileptics/
anticonvulsants, while some drugs that work against
GABA, (antagonists such as the alfa-thujone in absinthe
and inverse agonists such as the beta-carboline
harmaline) have some slight hallucinogenic effect, while
absinthe is also known as a convulsant (OLSEN 2000).
OLSEN (2000) poses a question about the popularity of
absinthe and provides a possible solution that the
intoxicating and depressant effects of alcohol could be
balanced by the excitatory effects on the brain by the
GABA, antagonist, alfa-thujone. So small amounts of
tutin in the alcoholic juice could be having a similar
effect, balancing the depressant effects of alcohol with
the effects of the caBa, antagonist tutin. Another
comparison is with alcohol withdrawal syndrome “DpT’s”,
which is characterised by hallucinations and
convulsions, similar to toot poisoning. The “DT’s” occurs
because alcohol facilitates the activity of Gasa in the
brain, and once regular alcohol consumption is
withdrawn, the neurons have to work harder to allow
the GABA to pass through their membranes.

A European recipe for making alcohol from tutu
berries was published in 1870 (cooPER and cAMBIE
1991), and involves the bruising of the berries, followed
by the preparation of the hogshead by laying down six
inches of green fern to act as a filter. The bruised berries
are placed in the hogshead,* covered with a sack and
left to ferment for about ten days until fermentation
subsides. The liquid is decanted into a clean flask for
about three months with a lightly sealed bung. After that
it is secured, and then after three years it is bottled.
Perhaps this recipe gives enough time for most of the
tutin to break down, as tutin is known to be less
enduring than similar toxic compounds (PORTER 1967).

KOHEKOHE BEER
Dysoxylum spectabile (Forst. f.) Hook. f., Meliaceae,
Kohekohe

When the Europeans arrived in New Zealand, they
would use wild honey to produce a honey beer. Tohuora,
a Maori tohunga (“shaman”), would cut pieces of bark



fermentazione diminuisce. I liquido viene lasciato de-
cantare in un fiasco pulito per circa tre mesi con un tap-
po leggermente sigillato. Dopo di che viene messo al
sicuro e dopo tre anni imbottigliato. Forse questa ricet-
ta offre sufficiente tempo alla maggior parte della tutina
di rompersi, poiché la tutina ¢ nota essere meno dure-
vole di composti tossici affini (PORTER 1967).

BIRRA DI KOHEKOHE
Dysoxylum spectabile (Forst. f.) Hook. f., Meliaceae,
Kohekohe

Quando gli Europei giunsero in Nuova Zelanda, avreb-
bero usato miele selvatico per produrre una birra al
miele. Tohuora, un tohunga (“sciamano”) maori, avreb-
be tagliato in pezzi la corteccia dell’albero di kohekohe,
cucinato i pezzi di corteccia insieme a miele di selva e
invitato infine i vicini per una bevuta. Alla fine di cio,
nessuno dei vicini fu in grado di tornare a casa (RILEY
1994, dal diario di viaggio scritto negli anni ‘1850).

SIDRO DI EUCALIPTO
Eucalyptus gunnii Hook., Myrtaceae, cider gum

11 sidro di eucalipto veniva fatto dagli Aborigeni della
Tasmania, che erano considerati appassionati alla be-
vanda, che a volte produce ubriachezza (ELLIS 1972).
Questa bevanda fu ben accetta anche dai colonizzatori
occidentali che si mossero verso questa regione, ad
esempio i pastori che curavano greggi e mandrie (w.H.
BRETON in BURNS € SKEMP 1961). La linfa dell’eucalipto,
che ha il sapore della melassa, fluisce abbondantemen-
te da dicembre a gennaio, producendo da mezza a una
pinta giornaliera per albero (w.H. BRETON in BURNS e
SKEMP 1961). Questa linfa veniva fatta fuoriuscire da fori
di sondaggio o attraverso incisioni profonde praticate
nel tronco poco distanti dal terreno, permettendole di
fluire in una cavita alla base dell’albero (da G.A. ROBIN-
SON in PLOMLEY 1966). La cavita veniva protetta dagli
animali coprendola con pietre piatte (CRIBB € CRIBB
1981). In un altro rapporto sono descritti gli Aborigeni
che raccolgono la linfa in cavita rivestite di argilla e co-
perte con cortecce (BURNS e SKEMP 1961). Il liquido pos-
siede un sapore simile al sidro e se il sole lo ha seccato
ha un sapore di mela (da G.A. ROBINSON in PLOMLEY
1966). Dopo un tempo indeterminato, lieviti selvatici
causano la fermentazione naturale, producendo un si-
dro alcolico, che era bevuto dagli Aborigeni; se la cavita
fra le pietre era troppo piccola, il sidro era bevuto me-
diante una cannuccia o corteccia arrotolata (ELLIS 1972).
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from the Kohekohe tree, brew the bark pieces together
with bush honey, and after it was ready, invite the
neighbours around for a drinking session. At the end
of this, none of the neighbours were able to walk home
(RILEY 1994 from notebooks written in the 1850’s).

EUCALYPTUS CIDER
Eucalyptus gunnii Hook., Myrtaceae, cider gum

Eucalyptus Cider was made by the Tasmanian
Aborigines who were recorded as being fond of the drink
which sometimes produced drunkenness (ELLIS 1972).
This drink was also embraced by the white settlers who
moved into the region, such as shepherds and stock-
keepers tending their flocks and herds (w.H. BRETON in
BURNS & SKEMP 1961). The Cider Gum sap which tastes
like treacle, flows prolifically during December and
January, from half a pint to a pint daily per tree (w.H.
BRETON in BURNS and skeMP 1961). This sap was tapped
by boring holes, or making deep incisions in the trunk
a short distance above the ground, allowing the sap to
flow into a hollow at the base of the tree (by G.a.
ROBINSON in PLOMLEY 1966). The hole was protected
from animals by being covered with flat stones (CriBB
& CRIBB 1981). Another report has the Aborigines
collecting the sap in holes lined with clay and covered
in bark (BURNS & skeMP 1961). The liquid has a cider-
like flavour, and if the sun has dried it, has an apple
taste (by G.A. ROBINSON in PLOMLEY 1966). After an
unrecorded period of time, wild yeasts would cause
natural fermentation, producing an alcoholic cider,
which the Aborigines would drink, and if the hole
between the rocks was too small, the cider would be
drunk through a reed or a twist of bark (ELLIS 1972).

TAWHARA WINE
Freycinetia baureriana Endl., Pandanaceae, Kiekie,
Mountain Rush

The Maori in New Zealand regarded the flowers spikes
of kiekie as a delicacy and the chiefs would reserve for
their use the fleshy bracts covered with tightly packed
flowers known as tawhara. If the tawharawas consumed
in large quantities when it was over-ripe it would have
a ‘disinhibiting effect’ (GLUcCKMAN 1974). This could
possibly be caused by natural fermentation of sugars in
the flowers. Kiekie is found in New Zealand and on
Norfolk Island.
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VINO DI TAWHARA
Freycinetia baureriana Endl., Pandanaceae, Kiekie,
Mountain Rush

I Maori della Nuova Zelanda consideravano le
infiorescenze del kiekie come una prelibatezza e i capi
riserbavano per il loro uso le brattee carnose coperte
con fiori saldamente impacchettati, preparazione nota
come tawhara. Se il tawhara era consumato in grandi
quantita quando era ultra-maturo, aveva un ‘effetto
disinibente’ (GLUCKMAN 1974). Cid potrebbe essere cau-
sato dalla fermentazione naturale degli zuccheri pre-
senti nei fiori. Il kieke & apprezzato in Nuova Zelanda e
nell’isola di Norfolk.

SIDRO DI PANDANUS
Pandanus sp., Pandanaceae, Yamban, Screw Pine

Gli Aborigeni dell’area del fiume Roper dell’Australia
settentrionale schiacciano il frutto dello screw pine fra
pietre pesanti e mettono la polpa in acqua per permet-
tere all’acqua di assorbire il succo lievemente stringen-
te (BASEDOW 1925). Il liquido & fatto agitare per un poco
di tempo per estrarre la massima quantita di estratto
gradevole al palato e puo essere lasciato per molti gior-
ni sino a che non ha fermentato. Grandi quantita di
questa bevanda erano preparate poco prima delle grandi
occasioni festive e la gente beveva maggiori quantita di
quelle normali, che nei bevitori induceva ‘una condi-
zione di indubbia allegria’ (BAsEpow 1925). Altre tribii
di Aborigeni nelle regioni dei fiumi Katherine e Victoria
preparerebbero questa bevanda per produrre ‘una spe-
cie di vino da palma rinfrescante’ senza lasciarlo
fermentare (BASEDOW 1925).

BIRRA DI MATAI
Prumnopitys taxifolia (Don) de Laubent., Podocarpaceae,
matai

I Maori e gli Europei bevevano un liquido noto come
birra shake o matai, derivata perforando le cavita nel
cuore di vecchi alberi matai e ricavandone una bevan-
da frizzante e rinfrescante (KIRK 1889). La cavita veniva
perforata con un succhiello e il liquido bevuto quasi
immediatamente, provocando una ‘inibizione cerebra-
le’ (GLUCKMAN 1974). KIRK (1889) riportava che la por-
zione acquosa della linfa si accumulava in grandi cavita
durante la stagione vegetativa e gli alberi vecchi veniva-
no forati dai boscimani, che evitavano di perforare al-
beri molto vecchi in quanto hanno un sapore aspro e
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PANDANUS CIDER
Pandanus sp., Pandanaceae, Yamban, Screw Pine

The Aborigines of the Roper River area of northern
Australia would crush the fruit of the Screw Pine
between heavy stones and place the pulp in water to let
the water absorb the sweetly stringent juice (BASEDOW
1925). The liquid was left soaking for a while to extract
the greatest amount of palatable flavour and it could be
left for several days, by which time it had fermented.
Large quantities of this drink were made a little while
before great festive occasions and the people would
drink greater than normal amounts, which in the
drinkers induced ‘a condition of indubitable merriment’
(BASEDOW 1925). Other Aboriginal tribes in the
Katherine and Victoria River regions would make this
drink to produce ‘a refreshing toddy’ without letting it
ferment (BASEDOW 1925).

MATAI BEER
Prumnopitys taxifolia (Don) de Laubent., Podocarpaceae,
matai

The Maoris and Europeans drank a liquid, known as
shake or matai beer, derived by tapping the cavities in
the heart of old matai trees for a brisk and refreshing
drink (KIRK 1889). The cavity was tapped with an auger
and the shake drunk almost immediately, causing a
‘cerebral inhibition’ (GLUCKMAN 1974). KIRK (1889)
reported that the watery portion of the sap accumulated
in large cavities during the growing season and old trees
were tapped by bushmen, who avoided tapping very old
trees as they have a sour and unpleasant flavour.
GLUCKMAN (1974) considered that it was probable that
fermented Matai was a discovery of early European
settlers who introduced it to the Maori. However, the
reports of drinking almost immediately indicate that
something else may be causing the ‘cerebral inhibition,
as wild yeast would most likely not had time for
fermenting the shake.

The tawa, Beilschmiedia tawa (Cunn.) T.Kirk of the
Lauraceae may have also been used in a similar way as it
also has a fluid called shake in cavities within the tree
(GLUCKMAN 1974).

BANKSIA MEAD

Banksia candolleana Meissner, Protaceae, Propeller
Banksia

Barnksia ornata Meissner, Desert Banksia



sgradevole. GLUCKMAN (1974) considerava probabile che
il matai fermentato fosse una scoperta dei primi coloni
europei che lo introdussero fra i Maori. Tuttavia, ripor-
tare il fatto di bere quasi immediatamente indica che
qualcos’altro pud causare la ‘inibizione cerebrale’, poi-
ché il lievito molto probabilmente non avrebbe il tem-
po per fermentare nella linfa.

Anche il tawa, Beilschmiedia tawa (Cunn.) T.Kirk,
fam. Lauraceae, pud essere stato usato in modo simile
perché anch’esso ha un fluido chiamato shake nelle ca-
vita all'interno dell’albero (GLUCKMAN 1974).

IDROMELE DI BANKSIA

Banksia candolleana Meissner, Protaceae, Propeller
Banksia

Banksia ornata Meissner, Desert Banksia

Gli Aborigeni del Victoria Occidentale raccolgono i fiori
ricchi di nettare del desert banksia e li depositano in
grandi ciotole di legno piene di acqua, che vengono la-
sciate stare per tutta la notte. Cio produce una bevanda
dolce che syMTH (1876) riferiva come beal; tuttavia nella
maggior parte del Victoria Occidentale e Centrale beal
¢ il nome dato all’ Eucalyptus camaldulensis. Cosi, poi-
ché i nodi e la corteccia degli eucalipti erano usati per
fare dei contenitori, & possibile che il nome fosse appli-
cato al contenitore e non alla bevanda (GoTT 2003,
comm. pers.). SYMTH (1876) riteneva che ci poteva es-
sere stata una piccola quantita di fermentazione natu-
rale per produrre idromele lievemente inebriante, ma
sarebbe probabilmente stata necessaria pi1 di un’infil-
trazione per tutta la notte per fermentare a qualunque
grado.

Anche per gli Aborigeni dell’Australia occidentale, vi-
cinoa Bunbury (sud di Perth), ¢ stato riportato (AUSTIN
in ROTH 1902) che producevano una bevanda dolce che
pud essere leggermente alcolica dai fiori di due specie
di banksia. Queste infiorescenze di banksia venivano
lasciate per molti giorni in una corteccia piena di ac-
qua per permettere la fermentazione naturale. Questa
bevanda era nota come mangaitch; il medesimo nome
era usato per una bevanda prodotta usando gli stessi
metodi della medesima tribu, ma usando le
infiorescenze del grass tree. Quali siano le due specie di
banksia & ignoto, ma BINDON (1996) scrive che gli Abo-
rigeni delle aree di Badginnarra ed Eneabba a nord di
Perth si inebriavano bevendo il nettare del propeller
banksia e facendo fermentare il nettare. Egli riferisce
anche numerose specie di banksia che sono presenti
nella regione di Bunbury, di cui gli Aborigeni immer-
gono le infiorescenze in acqua per raccogliere il nettare
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The Aborigines of western Victoria would collect nectar
rich flowers of the Desert Banksia and would place them
in water filled large wooden bowls, which were left
overnight. This would produce a sweet drink that
sYMTH (1876) referred to as beal, however in most of
western and central Victoria, beal is the name for
Eucalyptus camaldulensis. So since the burls and bark of
eucalypts were used to make containers, it is possible
that the name applied to the container, not the drink
(GOTT 2003, pers. comm.). SYMTH (1876) believed that
there may have been a small amount of natural
fermentation to produce slightly intoxicating mead, but
it would probably have taken more than an overnight
seepage to ferment to any degree.

Aborigines from the south of Western Australia, near
Bunbury (south of Perth) are also recorded (AusTIN in
ROTH 1902) as having produced a sweet drink that may
be slightly alcoholic from the flowers of two species of
banksia. These banksia flower spikes were left for several
days in a water filled bark trough to undergo natural
fermentation. This drink was known as mangaitch; the
same name was also used for a drink produced using
the same methods by the same tribe, but using grass tree
flower spikes. Which two species of banksia is unknown,
but BINDON (1996) writes that the Aborigines of the
Badginnarra and Eneabba areas to the north of Perth
became intoxicated from drinking the nectar of the
propeller banksia and having the nectar ferment. He also
mentions several banksia species that occur in the
Bunbury region, of which the Aborigines soaked the
flower spikes in water to collect their nectar and make a
sweet drink. These are the Candlestick Banksia (B.
attenuata R. Br), the Bull Banksia (B. grandis Willd.)
and the Round-Fruited Banksia (B. sphaerocarpaR. Br),
all possible candidates for the Banksia species being used
as observed by Austin.

HAKEA WINE
Hakea divaricata Johnson, Protaceae, Fork Leafed Hakea

The Aborigines of Central Australia would steep the
flowers in water to make a sweet drink, which is reputed
to occasionally have a slightly alcoholic effect (LaTz
1995), indicating that natural fermentation has probably
occurred.

GRASS TREE WINE
Xanthorrhoea sp., Xanthorrhoeaceae, Grass Tree,
Blackboy
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e produrre una bevanda dolce. Queste sono il candlestick
banksia (B. attenuata R. Br), il bull banksia (B. grandis
Willd.) e il round-fruited banksia (B. sphaerocarpaR. Br),
tutti possibili candidati per le specie di Banksia utiliz-
zate come osservato da Austin.,

VINO DI HAKEA
Hakea divaricata Johnson, Protaceae, Fork Leafed Hakea

Gli Aborigeni dell’Australia Centrale immergono i fio-
ri in acqua per preparare una bevanda dolce, che é rite-
nuta possedere occasionalmente un lieve effetto alcoli-
co (LATZ 1995); cio indica una probabile fermentazione
naturale.

VINO DI GRASS TREE
Xanthorrhoea sp., Xanthorrhoeaceae, Grass Tree, Blackboy

I coni fioriferi ricchi di nettare del grass tree venivano
raccolti dagli Aborigeni dell’area di Bunbury nel sud-
ovest dell’Australia Occidentale e posti in trogoli di le-
gno riempiti d’acqua e lasciati in ammollo. I coni
fioriferi erano sostituiti numerose volte e la bevanda era
lasciata fermentare per molti giorni. Cid produceva una
bevanda dolce chiamata Mangaitj (MCCARTHY 1957),
una bevanda che rendeva i nativi ‘eccitati e volubili’. Il
medesimo nome viene dato a una bevanda simile pro-
dotta dalla medesima tribi1 dai fiori di Banksia (AUSTIN
in ROTH 1902).

ORUNGURABIE
Duboisia myoporoides R. Br, Solanaceae, orungurabie

Il nome di orungurabie & dato a Duboisia myoporoides
dagli Aborigeni della regione del fiume Clarence nel
New South Wales; un altro nome aborigeno per questo
albero ¢ ngmoo (MAIDEN 1889). Gli Aborigeni che vive-
vano vicino all’albero di orungurabie praticavano un
foro nel tronco, attraverso cui veniva versata acqua e il
foro era quindi tappato. Il giorno seguente era pronta
una bevanda inebriante da bere dal foro. La sola descri-
zione del suo uso e dei suoi effetti proviene da un corri-
spondente del Rev. Woolls scritto negli anni 1860
(MAIDEN 1889). “Ha una proprieta inebriante. Gli abo-
rigeni praticano un foro nel tronco e vi versano un po’
di fluido che, quando bevuto la mattina seguente, pro-
duce stupore. Rami di questo arbusto sono messi nelle
pozze d’acqua con lo scopo di inebriare le anguille e
portarle alla superficie. Ho conosciuto un caso in cui si
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The nectar rich flower cones of the Grass Tree were
collected by the Aborigines of the Bunbury area in the
south-west of Western Australia and placed in water
filled bark troughs and left soaking. The flower cones
would be replaced several times and the drink was left
for several days to ferment. This would produce a sweet
drink called Mangaitj (MccARTHY 1957), a drink that
would make the natives ‘excited’ and voluble’ The same
name is given to a similar drink produced by the same
tribe from Banksia flowers (AUSTIN in ROTH 1902).

ORUNGURABIE
Duboisia myoporoides R. Br, Solanaceae, orungurabie

The name of orungurabie is given to Duboisia
myoporoides by the Aborigines of the Clarence River
region in New South Wales, another Aboriginal name
for the tree is ngmoo (MAIDEN 1889). The Aborigines
who lived near the Orungurabie tree would make a hole
in the trunk, water would be poured into the hole and
the hole plugged. An inebriating beverage would be
ready the next day for drinking from the hole. The only
description of its usage and effects comes from a
correspondent of the Rev. Woolls written in the 1860’s
(MAIDEN 1889). “It has an intoxicating property. The
aborigines make a hole in the trunk and put some fluid
in them, which, when drunk on the following morning,
produces stupor. Branches of this shrub are thrown into
pools for the purpose of intoxicating the eels and
bringing them up to the surface. I have known an
instance in which giddiness and nausea have arisen from
remaining in a closed room where branches of it have
been placed.” The drinking of this beverage seemed to
stop fairly quickly after the introduction of alcoholic
drinks to the Aborigines, as there is only the one
reference to its consumption.

As the time the liquid was left in the tree was probably
too short for much fermentation to occur, it is unlikely
to be alcohol causing this effect in the drinkers of this
beverage, but orungurabieis known to be rich in tropane
alkaloids. The leaves of the orungurabie contain up to
5.3% dry weight of tropane alkaloids with variation in
the composition and ratios of alkaloids based on
geographical as well as climatic factors (LOFTUS HILLS
et al. 1954b). High levels of scopolamine are recorded in
plants from the northern range, up to 67%, while other
northern range plants can have up to 51% hyoscyamine
or up to 57% norhyoscyamine, but scopolamine is
usually the dominating alkaloid (Lorrus HILLS ef al.
1954a). Plants from the southern range have up to 67%
hyoscyamine, significant amounts of norhyoscyamine



sono presentati vertigini e nausea rimanendo in una
stanza chiusa dove erano stati collocati dei rami di que-
sto arbusto”. Bere questa bevanda sembra un’usanza
velocemente scomparsa in seguito all'introduzione delle
bevande alcoliche presso gli Aborigeni, esistendo sola-
mente questo riferimento al suo consumo.

Dato che il tempo in cui il liquido era lasciato nell’al-
bero era probabilmente troppo breve perché si potesse
presentare molta fermentazione, & improbabile che fosse
I'alcol a causare questo effetto nei bevitori; ma
I’ orungurabie & noto essere ricco di alcaloidi tropanici.
Le foglie di orungurabie contengono oltre lo 5.3% del
peso secco di alcaloidi tropanici, con variazione nella
composizione e nei rapporti di alcaloidi dipendente da
fattori geografici e climatici (LOFTUS HILLS et al. 1954b).
Elevate quantita di scopolamina sono presenti nelle
piante delle aree settentrionali, pii1 del 67%, mentre al-
tre piante settentrionali possono avere piu del 51% di
iosciamina o piu del 57% di noriosciamina, la
scopolamina rimanendo solitamente I’alcaloide domi-
nante (LOFTUS HILLS et al. 1954a). Piante delle regioni
meridionali hanno pit del 67% di iosciamina, signifi-
cative quantita di noriosciamina e quantita minori di
scopolamina. E una pianta delle regioni meridionali che
possiede il 5.3% del peso secco di tropani, mentre la
quantita piu elevata in una pianta settentrionale & del
4.8% p.s. (LOFTUS HILLS et al. 1954a). L' orungurabie
dell’ Acacia Plateau nel sud-est del Queensland puo con-
tenere anche nicotina e anabasina insieme a
scopolamina (MORTIMER 1957).

Questi alcaloidi tropanici possiedono proprieta
anticolinergiche, sopprimono il sonno REM, possono
causare fatica e sonnolenza e scombussolamento
dell’acquisizione mnemonica. Dosi maggiori possono
indurre allucinazioni, irrequietezza e delirio (AsHTON
1992). Altre Solanaceae contenenti alcaloidi tropanici
hanno una lunga storia come piante induttrici di visio-
ni presso molte culture (0TT 1993). Il riportato ‘stupo-
re’ ¢ all'interno dell’attivita di basse dosi di tropani
anticolinergici e cio suggerisce il fatto che 'acqua ver-
sata nell’albero ¢ in grado di assorbire un poco di
alcaloidi, ma non troppo, in quanto livelli pit elevati di
tropani possono essere pericolosi o anche letali.

IL COMPLESSO DEL KAVA

Esistono numerose differenti categorie di kava, di cui la
piti famosa ¢ la kava kava, Piper methysticum Forster f.,
che possiede essa medesima numerose cultivar. La kava
kava ¢ stata estesamente studiata ed esistono numerose
monografie e libri ad essa dedicati. Il primo fu scritto
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and smaller amounts of scopolamine. It is a southern
range plant that had the level of 5.3% dry weight of
tropanes while the highest alkaloid level in a northern
range plant is 4.8% dry weight (LOFTUS HILLS et al.
1954a). Orungurabie from Acacia Plateau in south-
eastern Queensland can also contain nicotine and
anabasine along with scopolamine (MORTIMER 1957).

These tropane alkaloids have anticholingergic
properties, they suppress REM sleep, can cause fatigue
and drowsiness as well as disrupt memory acquisition.
Higher doses can induce hallucinations, restlessness and
delirium (AsHTON 1992). Other tropane alkaloid
containing plants in the Solanaceae have a long history
as vision inducing plants across many cultures (oTT
1993). The reported ‘stupor’ is well within activity of a
low level dose of anticholingergic tropanes, suggesting
the water placed into the tree is able to absorb some
alkaloids from the tree, but not too much, as higher levels
of tropanes can be dangerous or even lethal.

KAVA COMPLEX

There are several different categories of Kava, of which
the most famous is Kava Kava, Piper methysticum Forster
f., which itself has many different cultivars. Kava Kava
has been extensively studied and several specialised
monographs and books have been written. The earliest
was written by LEwIN (1886), while more recent books
have targeted different audiences, such as a small general
informative pampbhlet by STEINMETZ (1973), anthropo-
logy work by BRUNTON (1989), a comprehensive study
by LEBOT et al. (1992) and several recent books
advocating its use for stress relief and to decrease anxiety
such as those by kiLHAM (1996) and cass and MCNALLY
(1998). While there are several papers written about Kava
Kava use in New Guinea, a review by THOMAS (2000)
details New Guinea usage, while a monograph
investigates its adoption and heavy usage by Australian
Aborigines (PRESCOTT and MCCALL 1989).

Of the other categories of Kava, Two Day Kava, P.
wichmannii Dc, is a species that is not only closely
related to Piper methysticum, but is also the precursor
of P. methysticum, and it is the only other Piper species
known to contain kavalactones, the active compounds
in Piper methysticum (LEBOT and LEVESQUE 1989). The
villages of Nokopo in the Madang and Morobe Province
of Papua New Guinea use P. gibbilimbum pc. and P.
wabagense as inebriants (SCHMID 1991). SCHMID (1991)
also referred to P. plagiophyllum being used along with
the other species, but P. plagiophyllum could be
considered a morphotype of P. wichmannii (LEBOT et
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tali, ma ch’essi erano in grado di usare. Con la rapida
scomparsa di queste bevande in seguito all'introduzio-
ne dell’alcol, sembra che i nativi abbiano preferito que-
st’ultimo, dovuto alla facile acquisizione o perché gli
effetti erano pi piacevoli o meno onerosi per il fisico.

* Antica misura inglese dell’alcol in barili, equivalente a 52.5
galloni imperiali, o 238.5 litri.
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SCHEDA PSICOATTIVA XV*
PSYCHOACTIVE CARD XV*

Lycopodiaceae Mirbel
(club-mosses)

DESCRIZIONE BOTANICA DELLA FAMIGLIA:

Vi & un certo disaccordo riguardo alla corretta classifi-
cazione delle pteridofite nella famiglia Lycopodiaceae P.
Beauv. ex. Mirb. (Hist. Nat. Veg. 4:293.1802). Molte spe-
cie considerate come Lycopodiumspp. L. (Sp. Pl 2:1100.
1753) sono state poste, in differenti occasioni, all’inter-
no di diversi generi. Per semplicita si fornira di seguito
una descrizione della famiglia Lycopodiaceae piuttosto
che dei singoli generi.

E’ anzitutto necessario notare che, nell’ambito delle
Lycopodiaceae, il monospecifico Phylloglossum Kze. ( Bot.
Zeit. 1:721. 1943) viene universalmente riconosciuto
come separato dalle altre specie della famiglia. Altri ge-
neri classificati come Lycopodium spp. sono Copodium
Raf. (Am. Monthly Mag. & Crit. Rev. 2:44. 1817),
Diphasiastrum Holub (Preslia 47:104. 1975), Diphasium
Presl (Abhandl. Bohm. Gesell. (Bot. Bemerk.) 5:883.
1845), Huperzia Bernh. (Schr. ]. Bot. 1800:126. 1801),
Lepidotis Mirbel (Hist. Nat. Veg. 3:477. 1802),
Lycopodiastrum Holub ( Preslia 47:103.1975), Lycopodiella
Holub (Preslia 36:22. 1964), Palhinhea Franco et Vasc.
(Bot. Soc. Broter ser. 2, 41:24.1967), Phlegmariurus Holub
(Preslia 36:21. 1964), Phylloglossum (vide supra),
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BOTANICAL DESCRIPTION OF THE FAMILY:

There is much disagreement regarding the correct
classification of fern-allies in the family Lycopodiaceae
P. Beauv. ex. Mirb. (Hist. Nat. Veg. 4:293, 1802). Many
species regarded as Lycopodium spp. L. (Sp. Pl 2:1100,
1753) have, at one time or another, been placed into
different genera. For simplicity, a description of the
Lycopodiaceae will be given, rather than any generic
descriptions.

It should be noted that one genus in the Lycopodiaceae,
the monospecific Phylloglossum Kze. (Bot. Zeit. 1:721,
1943), is universally accepted as being separate to all
other classified species of the family. Other genera that
have been classified under Lycopodium spp. are
Copodium Raf. (Am. Monthly Mag. & Crit. Rev. 2:44,
1817), Diphasiastrum Holub (Preslia 47:104, 1975),
Diphasium Presl (Abhandl. Béhm. Gesell. (Bot. Bemerk.)
5:883, 1845), Huperzia Bernh. (Schr. ]. Bot. 1800:126,
1801), Lepidotis Mirbel (Hist. Nat. Veg. 3:477, 1802),
LycopodiastrumHolub (Preslia 47:103,1975), Lycopodiella
Holub (Preslia 36:2, 1964), Palhinhea Franco et Vasc.
(Bot. Soc. Broterser. 2, 41:24,1967), PhlegmariurusHolub
(Preslia 36:21, 1964), Phylloglossum (see above),



Plananthus Mirbel (Hist. Nat. Veg. 3:476. 1802), Selago
Hill (Brit. Herb. 533. 1757), and Urostachys Hert. (Beih.
Bot. Centralbl. 39:249. 1922).

Epifite terrestri o litofite, erette o scandenti, erbacee e
rampicanti omosporiche. Fusto dicotomicamente ra-
mificato, raramente con rami laterali. Foglie senza ligula,
semplici, con una nervatura mediana, disposte in spi-
rali alternate o in verticilli irregolari, o apparentemente
decussate, omofille o eterofille, isofille o anisofille.
Sporofilli simili alle foglie, 0 modificati ed aggregati in
strobili. Sporangi solitari nell’ascella delle foglie o alla
base della pagina superiore degli sporofilli, uniloculari,
da subglobulari a reniformi, deiscenti per fenditure tra-
sversali. Spore da subglobose a tetraedriche (cHINNOCK
1998; MA et al. 1998; TRYON & TRYON 1982).

ETIMOLOGIA DEL GENERE:

1l nome generico deriva dal greco Iykos, lupo, e da pod,
piede, in riferimento alla somiglianza delle foglie con
artigli (CHINNOCK 1998).

COROLOGIA:
Tutti i continenti eccetto ’Antartide (TRYON & TRYON
1982).

HABITAT:

Grande varieta di ambienti di crescita, per lo piu aree
umide o paludose. Molte specie tropicali crescono
epifiticamente (sugli alberi) della foresta pluviale. Di-
verse specie sono invece terrestri e crescono su substrati
divaria natura: suoli disturbati, terreni argillosi, depres-
sioni sabbiose o torbose, luoghi rocciosi o ghiaiosi, tra
gli arbusti. Un’eccezione alla dipendenza da costante
umidita & 'africana L. carolinianum L., che cresce in aree
stagionalmente secche e sopravvive durante questi pe-
riodi grazie ai suoi grossi tuberi (TRYON & TRYON 1982).

COLTIVAZIONE!

Mentre alcune specie possono essere facilmente colti-
vate (per esempio L. phlegmaria L., L. proliferum Bl L.
scariosum Forst. £.), altre lo sono meno. Per esempio, L.
cernuum L. & difficile da trapiantare, sebbene vegeti ot-
timamente una volta assestato. L. serpentinum Kunze
(syn. L. carolinianum Hook. f. non L.), bog club-moss,
cresce bene solo in ambiente permanentemente umi-
do. Un’altra specie, L. deuterodensum Herter, sembra sia
“impossibile da coltivare”. Per le specie che possono es-
sere coltivate con successo, si raccomanda un terreno
sciolto e ben drenato, da mantenersi costantemente, ma
non eccessivamente umido. I contenitori e sostegni
metallici devono essere utilizzati con attenzione, dato
che alcuni composti galvanizzanti possono danneggiare
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Plananthus Mirbel (Hist. Nat. Veg. 3:476, 1802), Selago
Hill (Brit. Herb. 533, 1757), and Urostachys Hert. (Beih.
Bot. Centralbl. 39:249, 1922).

Epiphytic terrestrial or lithophytic erect to pendulous
homosporous herbs and climbers. Stems dichotomously
branched, rarely with lateral branching. Leaves eligulate,
simple, with 1 medial vein, arranged in alternating
spirals or irregular whorls, or appearing decussate,
homophyllous or heterophyllous, isophyllous or
anisophyllous. Sporophylls similar to foliage leaves, or
modified and aggregated into strobili. Sporangia
solitary in leaf axils or on the upper side of sporophyll
bases, unilocular, subglobular to reniform, dehiscing by
transverse slits. Spores subglobose to tetrahedral
(CHINNOCK 1998; MA et al. 1998; TRYON & TRYON 1982).

ETYMOLOGY OF THE GENUS:

The genus name is derived from Greek lykos, wolf, and
pod, foot, referring to the claw-like appearance of the
leaves (CHINNOCK 1998).

CHOROLOGY:
All continents except Antarctica (TRYON & TRYON 1982).

HABITAT:

Wide range of habitats, generally in damp or humid
areas. Many of the tropical species grow epiphytically
on trees in rain forest or cloud forest. Many species also
grow terrestrially, on substrates ranging from disturbed
soil, clay soil, sandy or peaty depressions, in rocky or
gravelly places, or among shrubs. One exception to the
requirement for continuous moisture is the African L.
carolinianum L., which grows in areas that are seasonally
dry, and survives these periods due to its large tubers
(TRYON & TRYON 1982).

CULTIVATION:

While some species can be easy to cultivate (such as L.
phlegmaria L., L. proliferum Bl L. scariosum Forst. £.),
others are not so. For example, L. cernuum L. is difficult
to transplant successfully, yet will grow easily once
established. L. serpentinum Kunze (syn. L. carolinianum
Hook. f. non L.), bog club-moss, will only grow well in a
permanently humid environment. Another species, L.
deuterodensum Herter, is said to be “impossible to grow.”
Of the species which can be cultivated successfully, a
coarse, well-drained soil mix is recommended, and
should be kept damp, but not excessively so. New wire
hanging baskets should be used with caution, as
compounds in the galvanizing metal can damage the
stems and cause rot should they come into direct contact
with the plant. Specimens should be situated well
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Alcuni composti presenti nelle Lycopodiaceae - da sinistra a destra: lycopodina, huperzina A e huperzina B

Some compounds present in the Lycopodiaceae - from left to right: lycopodine, huperzine A and huperzine B

la pianta, provocando marciume se ne vengono in con-
tatto diretto. Le pianticelle dovrebbero essere poste in
situazione riparata, essendo sensibili al danneggiamento
erichiedendo protezione da vento e sole. Nelle zone non
tropicali puo essere necessaria una serra, che puo essere
riscaldata al fine di mantenere in vita alcune specie
(JONES & CLEMESHA 1976).

DATI BIOCHIMICL:

Il genere Lycopodium contiene una particolare catego-
ria di alcaloidi correlati alle quinolizidine (HARBORNE
E BAXTER 1993). Le formule di molti fra questi hanno in
comune i gruppi C N, C N, 0 C27N3 (MACLEAN 1985).
Alcuni evidenziano azione pressoria sugli animali, ol-
tre ad indurre contrazioni uterine e paralisi (MANSKE
1955). Solo per le rane & stata dimostrata la possibilita
di provocare paralisi del sistema nervoso. La clavatina,
la clavatossina e la lycopodina possono stimolare la re-
spirazione nei mammiferi (WATT & BREYER-BRANDWIJK
1962). Lhuperzina A [selagina; 5-amino-11-etilidene-
5,8,9,10-tetraidro-7-metil-5,9-metanociclootta[b]
piridin-2(1H)-one] e ’huperzina B sono state rinvenu-
te in qualche specie. Questi alcaloidi agiscono come
potenti inibitori dell’enzima acetilcolinesterasi [AChE]
(AYER et al. 1989; L1U et al. 1986; TANG et al. 1994), che
predomina nel cervello e nel tessuto muscolare, dove
induce per idrolisi la distruzione metabolica del
neurotrasmettitore acetilcolina (TOUTANT &
MASSOULIE 1988; TUCEK 1988). L'inibizione del’AChE
puo dunque provocare un incremento del livello di
acetilcolina. Cio si riflette sui sintomi clinici evidenziati
nel corso di studi con huperzina, che hanno dimostra-
to un marcato aumento della capacita d’apprendimen-
to e delle funzioni mnemoniche associate. Chuperzina
A ¢ orasottoposta ad indagini cliniche per il trattamento
dei disturbi senili della memoria, della demenza
correlata al morbo d’Alzheimer e della miastenia grave.
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protected; these plants respond poorly to disturbance
and require protection from wind and sun. In non-
tropical areas, a greenhouse may be required. Some
species will require heat in order to survive (JONES &
CLEMESHA 1976).

BIOCHEMICAL DATA:
The genus Lycopodium contains a unique class of
alkaloids related to the quinolizidines (HARBORNE &
BAXTER 1993). Many of them have in common C N,
CN,, or C27N3 in their chemical formulae (MACLEAN
1985). Some of these alkaloids have shown pressor effects
in animals, as well as causing uterine contractions, and
paralysis (MANSKE 1955). Nervous system paralysis has
onlybeen demonstrated in frogs. Clavatine, clavatoxine,
and lycopodine, have been shown experimentally to
stimulate respiration in mammals (WATT & BREYER-
BRANDWIJK 1962). Huperzine A[selagine; 5-amino-nu-
ethylidene-s5,8,9,10-tetrahydro-7-methyl-s5,9-
methanocycloocta[b] pyridin-2(11)-one] and
huperzine B have been found in some species. These
alkaloids act as potent inhibitors of the enzyme
acetylcholinesterase [AChE] (AYER et al. 1989; L1U et al.
1986; TANG et al. 1994), which is predominant in brain
and muscle tissue, and causes the metabolic destruction
of the neurotransmitter acetylcholine, by hydrolysation
(TOUTANT & MASSOULIE 1988; TUCEK 1988). Inhibition
of AChE thus can cause an increase in acetylcholine
levels. This is reflected in the clinical effects noted in
studies with the huperzines, which have been shown
markedly to increase capacity for learning and
associated memory functions. Huperzine A is under
clinical investigation for treatment of senile memory
loss, Alzheimer’s Disease-related dementia, and
myasthenia gravis. The naturally occurring (-)-
huperzine a has been shown to be more active as an
AChE inhibitor than either the (+)- or (+-)- forms; ()-
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La (-)-huperzina a, I'isomero presente in natura, si &
dimostrata pil1 attiva come inibitore dell’AchE rispetto
sia alla forma (+)- sia a quella (+-)-; la (-)-huperzina ¢
inoltre un inibitore del’AchE anche piu1 potente della
fisostigmina (L1U et al. 1986; TANG et al. 1994).

Altri alcaloidi contenuti nei Lycopodium hanno
evidenziato attivita simile, sebbene, secondo ToRr1 et al.
(2000), nessuno con potenza comparabile a quella
dell’huperzina: I'autore argomenta I'affermazione rife-
rendosi ad AYER et al. (1994) e L1U et al. (1986), nessuno
dei quali discute pero lattivita AchE-inibitrice di
alcaloidi diversi dall’huperzina stessa.

Alcune specie contengono anche tracce di nicotina
(MANSKE 1955), alcaloide ben conosciuto che mostra
una primaria attivita colinergica ed un effetto
dopaminergico secondario (CLARKE 1990; SABELLI and
GIARDINA 1972; SLOAN et al. 1988). Il livello di nicotina
rilevato in queste piante ¢ tuttavia troppo basso per in-
durre qualsiasi effetto farmacologico.

La presenza di flavonoidi ¢ diffusa trale Lycopodiaceae,
principalmente il flavone o-glicoside ed occasional-
mente il c-glicosilflavone (RICHARDSON 1989). I
flavonoidi hanno diversi effetti sull’organismo e sono

generalmente conosciuti per le loro proprieta.

antiossidanti ed aspecificamente enzima-inibitrici in
vitro, per quanto scarseggino studi in vivo e i flavonoidi
siano generalmente poco biodisponibili (BRUNETON
1995). Alcuni di essi, tra cui I’apigenina, hanno
evidenziato capacita di legame con i recettori delle
" benzodiazepine in studi sperimentali e mostrano effet-
ti ansiolitici nel topo. Anche il flavonoide amentoflavone
ha una forte affinita con i recettori delle benzodiazepine
nel cervello di ratto in vitro , ma la somministrazione
del composto a topi o ratti non produce alcun effetto
osservabile sul sistema nervoso centrale (CHAKRAVAR-
THY et al. 1981; NIELSEN et al. 1988).

Lycopodium affine Grev. et Hook. non Bory (Botanical
Miscellany 2:364. 1831)

SINONIMLI: Lycopodium blepharodes Maxon; Huperzia
affinis Trevis.; H. blepharodes (Maxon) Holub;
Urostachys affinis (Grev. et Hook.) Nessel; U. blepharodes
(Maxon) Herter; U. involutus Herter ex Nessel

NOMI VERNACOLARTI: condorillo (Peri1)

COROLOGIA: Distribuito in Ecuador, Venezuela, Pert
(Monte Pichincha).

ECOLOGIA: Epifita, sui monti fino a 3.300 m.
DESCRIZIONE BOTANICA: fusto eretto, da quasi sempli-
ce a ramificato dicotomicamente, foglioso, con foglie
divergenti, imbricate, eretto-patenti, rigide, coriacee;
foglie e sporofilli deltoideo-lanceolati, convessi
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huperzine is also more potent than physostigmine as
an inhibitor of AchE (L1v et al. 1986; TANG et al. 1994).

Other Lycopodium alkaloids have shown similar
activity, though none as potently as the huperzines,
according to TORI et al. (2000), who refer to AYER et al.
(1994) and L1U et al. (1986), neither of which discuss
the AchE-inhibitory activity of any alkaloids other than
the huperzines.

Some species also contain traces of nicotine (MANSKE
1955), a well-known alkaloid exhibiting primarily
cholinergic, and indirect dopaminergic effects (CLARKE
1990; SABELLI and GIARDINA 1972; SLOAN et al. 1988).
The levels of nicotine found in these herbs, however,
are generally too small to exhibit any pharmacological
effect.

The presence of flavonoids is widespread in the
Lycopodiaceae. Types normally encountered in this
family are mostly flavone o-glycosides, and occasionally
c-glycosylflavones (RICHARDSON 1989). Flavonoids have
diverse effects on organisms, and are generally known
for their antioxidant and non-specific enzyme-
inhibiting properties in vitro, though in vivo studies are
somewhat lacking, and the flavonoids generally have a
low bioavailability (BRUNETON 1995). Some, such as
apigenin, have shown binding to benzodiazepine
receptors in experimental studies, and exhibited
anxiolytic effects in mice (viorLa et al. 1995). The
flavonoid amentoflavone has also shown a strong
affinity for benzodiazepine receptors in in vitrorat brain,
but administration of the compound to rats and mice
did not produce any observable central nervous system
activity (CHAKRAVARTHY et al. 1981; NIELSEN et al. 1988).

Lycopodium affine Grev. et Hook. non Bory (Botanical
Miscellany 2:364, 1831)

SYNONYMS: Lycopodium blepharodes Maxon; Huperzia
affinis Trevis.; H. blepharodes (Maxon) Holub;
Urostachys affinis (Grev. et Hook.) Nessel; U. blepharodes
(Maxon) Herter; U. involutus Herter ex Nessel.
VERNACULAR NAMES: condorillo (Peru)

CHOROLOGY: Recorded from Ecuador, Venezuela, Peru
(Mt. Pichincha).

HABITAT: Epiphytic in mountains, to 3,300 m.
BOTANICAL DESCRIPTION: stems erect, almost
unbranched or dichotomously branched, leafy, leaves
divergent, imbricate, erect-spreading, rigid, coriaceous,
leaves and sporophylls deltoid-lanceolate, dorsally
convex, strongly carinate, subulate, fringed with
numerous remote long, curved cilia.
ETHNOBOTANICAL DATA: This species is sometimes
consumed with the San Pedro cactus (Trichocereus



dorsalmente, fortemente carenati, subulati, frangiati con
numerose ciglia lunghe e ricurve.

DATI ETNOBOTANICL: Questa specie ¢ talvolta consumata
assieme al cactus San Pedro (Trichocereus pachanoi
Britton et Rose) nel nord del Perti (RATscH 1998). Una
inidentificata Lycopodium sp., conosciuta con il nome
vernacolare di condorillo, & stata precedentemente in-
dicata come decotta con San Pedro e Brugmansia arborea
(L.) Lagerh. nel Peri1 (DE R10S 1977). Si & ora a cono-
scenza che, in quest’area, diverse specie di Lycopodium
hanno nomi vernacolari con prefisso condor. Esse sono
spesso utilizzate come amuleti per protezione o buona
fortuna. Quando consumate con il San Pedro, queste
piante sembrano potenziarne il potere visionario. Lo
spirito della pianta puo¢ apparire allo sciamano come
condor ed adempiere a funzioni sciamaniche (RATsCH
1998).

Lycopodium clavatum L. (Species Plantarum 2:1101.1753)
SINONIMI: L. aristatum Humb. et Bonpl. ex Willd.; L.
eriostachys Fée; L. piliferum Raddi; L. preslii Grev. et
Hook.; L. serpens C. Presl.; L. trichiatum var.
desvauxianum Spring.; L. trichophyllum Desv.; Lepidotis
clavata (L.) P. Beauv.

NOMI VERNACOLARL: ground pine, running pine, stag’s
horn clubmoss, snake moss, wolf claw, devil’s claw, devil
ash, vegetable sulphur, spirit herb (Engl.), licopodio
clavato, erba-straga, stregonia (Ital.), Hexenkraut,
Hexenmehl, Hexenmoos, Hexenstaub, Hexenstupp,
Hexentanz, DrudenfufS, Drudenfufichrut, Drudenkraut,
Drudenmehl, Drutenfuffmehl, Schlangenmoos,
Teufelskaue, Teufelskrallenmehl, Teufelschutt (Germ.),
shen jin cao (Chin.), moriri-wa-mafika, boriba-bo-boholo
(Suto), trencilla verde (Pern).
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pachanoi Britton et Rose) in north Peru (RATSCH 1998).
Unidentified Lycopodium sp., known by the vernacular
name condorillo, had previously been reported as
sometimes being decocted with San Pedro and
Brugmansia arborea (L.) Lagerh. in Peru (DE R1051977).
It is now apparent that in this area, many Lycopodium
spp. are known by names with the prefix condor. They
are often used as amulets for protection and good luck.
When consumed with San Pedro, these herbs have been
reported to increase the visionary effects. The plant
spirit may appear to the shaman as a condor, and
perform shamanic duties (RATSCH 1998).

Lycopodium clavatum L. (Species Plantarum 2:1101,1753)
SYNONYMS: L. aristatum Humb. et Bonpl. ex Willd.; L.
eriostachys Fée; L. piliferum Raddi; L. preslii Grev. et
Hook.; L. serpens C. Presl.; L. trichiatum var.
desvauxianum Spring.; L. trichophyllum Desv.; Lepidotis
clavata (L.) P. Beauv.

VERNACULAR NAMES: ground pine, running pine, stag’s
horn clubmoss, snake moss, wolf claw, devil’s claw, devil
ash, vegetable sulphur, spirit herb (Engl.), Hexenkraut,
Hexenmehl, Hexenmoos, Hexenstaub, Hexenstupp,
Hexentanz, Drudenfufs, Drudenfufschrut, Drudenkraut,
Drudenmehl, Drutenfuffmehl, Schlangenmoos,
Teufelskaue, Teufelskrallenmehl, Teufelschutt (Germ.),
shen jin cao (Chin.), moriri-wa-mafika, boriba-bo-boholo
(Suto), trencilla verde (Peru) .
cHOoRoLOGY: Canada (British Columbia), us
(California, Minnesota, New York, Oregon,
Washington), Costa Rica, El Salvador, Honduras,
Mexico (Chiapas, Oaxaca), Nicaragua (Jinotega),
Panama, Bolivia (La Paz, Santa Cruz), Ecuador (Azuay),
Colombia, Europe, China, southern Africa.

Lycopodium clavatum (disegno da -
design from HITCHCOCK et al. 1959)
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coroLoGIA: Canada (British Columbia), usa
(California, Minnesota, New York, Oregon,
Washington), Costa Rica, El Salvador, Honduras,
Mexico (Chiapas, Oaxaca), Nicaragua (Jinotega),
Panama, Bolivia (La Paz, Santa Cruz), Ecuador (Azuay),
Colombia, Europa, Cina, Africa meridionale
ECOLOGIA: Boschi umidi di conifere e acquitrini, fino
ad altitudini elevate.

DESCRIZIONE BOTANICA: Fusto prostrato-ascendente,
con la parte prostrata fogliosa; foglie in circa 10 serie,
prolungate in una lunga resta apicale capilliforme, spes-
so caduca; porzione eretta del fusto terminante in
peduncoli lunghi 3-15 cm, sparsamente foglioso-
bratteati, portanti (1-)2-parecchi coni; sporofilli ben dif-
ferenziati dalle foglie.

DATI ETNOBOTANICI: In Nepal, L. clavatum & associato
con la divinita Indui Vishnu e viene utilizzato per farne
ghirlande durante le cerimonie religiose (RATSCH 1998).
I Suto meridionali del Sud Africa fumano la pianta as-
sieme a Lycopodium rupestre per dare sollievo dall’emi-
crania (WATT € BREYER-BRANDWIJK 1932).

Gli indiani Blackfoot inalano le spore per fermare le
emorragie nasali e le cospargono sulla cute per tampo-
nare la perdita di sangue. Al giorno d’oggi, le spore sono
ancora talvolta usate per spolverizzare pillole, affinché
queste non si attacchino assieme. Le spore sono esplo-
sive se inflammate; per questo sono state talvolta ag-
giunte ai fuochi d’artificio ed utilizzate per gli effetti
dei lavori teatrali. Di tutti i congeneri, L. clavatum & pro-
babilmente il pitl largamente impiegato per usi medi-
cinali. Oltre che come sedativo antispasmodico, viene
infatti impiegato nel trattamento di disturbi dell’appa-
rato respiratorio, renale, urinario, cutaneo e contro reu-
matismi, costipazioni, bronchiti. E inoltre emmenago-
go, emolliente, diuretico ed emetico. Nella medicina ci-
nese la pianta ¢ usata in decozione per trattare disturbi
del sistema nervoso, artriti e rigidita muscolare (ANSART
et al. 1979; BREMNESS 1994; HUANG 1993; SAMORINI €
FESTI 1999; WATT € BREYER-BRANDWIJK 1932, 1962). Al-
cuni dei nomi comuni tedeschi ed italiani di questa ed
altre specie di Lycopodium includenti i prefissi hexen-,
druden- e pil in generale facenti riferimento alle stre-
ghe, possono far pensare ad un’antica conoscenza delle
loro proprieta psicoattive o uso rituale (DE VRIES 1991;
RATSCH 1998).

DATI BIOCHIMICI: La pianta contiene lo 0.145% di
alcaloidi, tra i quali il principale & la lycopodina (circa il
60% del totale); vi si possono rinvenire inoltre tracce di
nicotina e degli alcaloidi dei Lycopodium 113 (un
isomero della lycopodina), 118 e 119. La clavatina e la
clavatossina sono state rinvenute in piante europee, ma
non negli esemplari provenienti dal Canada. E pertan-
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HABITAT: Moist coniferous woods and swamps,
sometimes in high mountain ranges.

BOTANICAL DESCRIPTION: Prostate stems aerial and
leafy; leaves in about 10 ranks, tapering to a very long,
hairlike tip, which is often deciduous; erect stems
terminating in sparsely leafy-bracteate peduncles 3-15
cm long, bearing (1-)2-several cones; sporophylls well-
differentiated from leaves.

ETHNOBOTANICAL DATA: In Nepal, L. clavatum is
associated with the Hindu deity Vishnu, and is used in
garlands in religious celebrations (RATscH 1998). The
Southern Suto of South Africa smoke the herb with
Lycopodium rupestre to relieve headaches (warT and
BREYER-BRANDWIJK 1932).

Blackfoot Indians inhaled the spores to stop nose-
bleeds, and dusted them on cuts to staunch bleeding.
Today, the spores are still sometimes used for dusting
pills, to prevent them from sticking together. The spores
are also explosive when lit, and have been added to
fireworks and used in theatrical lighting. Of all the
members of this genus, this is probably the most widely
used for medicinal purposes. As well as being an
antispasmodic sedative, it has been used to treat lung
and kidney diseases, skin diseases, urinary disorders,
rheumatism, constipation, and bronchitis. It acts as an
emmenagogue, demulcent, diuretic, and emetic. In
Chinese medicine, the herb is decocted to treat disorders
of the nervous system, arthritis and muscular rigidity.
The herb is diuretic and emetic, and has been taken for
urinary disorders, constipation and bronchitis (ANSART
et al. 1979; BREMNESS 1994; HUANG 1993; SAMORINT and
FESTI 1999; WATT and BREYER-BRANDWIJK 1932, 1962).
Some of the Germanic common names of this and other
Lycopodium spp. involving the prefix hexen- and druden,
may betray a past knowledge of psychotropic properties
or ritual use (DE VRIES 1991; RATSCH 1998).
BIOCHEMICAL DATA: The plant has yielded 0.145%
alkaloids. The main base present was lycopodine (ca.
60% of total alkaloids); also found were traces of
nicotine, and Lycopodium-alkaloids 113 (an isomer of
lycopodine), 118 and 119. Clavatine and clavatoxine were
found in European plants, but were not detected in
plants from Canada. Therefore, on a chemotaxonomic
basis, it is believed that the specimens of this species
found in Europe and North America represent differing
continental varieties (MARION and MANSKE 1944b). The
clavatine isolated by some workers was actually a
complex of three alkaloids - lycopodine (83%),
clavatoxine (3%), and clavatine itself (12%) (waTT and
BREYER-BRANDWIK 1962). The flavonoid apigenin-4-
0-(2%,6”-di-o-p-coumaryl-beta-p-glucopyranoside)
has also been found (ANSsARI et al. 1979), as well as 48%



to possibile che i campioni raccolti in Europa ed in
Nordamerica rappresentino differenti varieta continen-
tali su base chemiotassonomica (MARION e MANSKE
1944b). La clavatina, isolata da qualche ricercatore, ¢ in
realta un complesso di tre alcaloidi - lycopodina (83%),
clavatossina (3%) e clavatina (12%) (WATT e BREYER-
BRANDWIK 1962). Sono stati rinvenuti in L. clavatum
anche il flavonoide apigenina-4’-0-(2”,6”-di-o-p-
cumaril-beta-p-glucopiranoside) (ANsAR1 et al. 1979),
il 48% di un olio fisso oltre che metilamina (HAUNG
1993), la quale, in Lycopodium squarrosum, ne puo spie-
gare 'odore “di pesce” che rilascia quando decotto.

Lycopodium gnidioides L. f. (Supplementum Plantarum
448. 1781)

SINONIMI: L. flagelliforme Schrad.; L. funiculosum Lam.;
L. pinifolium Kaulf.; Huperzia gnidioides (L. f.) Trevis.;
Trichomanes bradei H. Christ.; T. diaphanum Kunth;
Urostachys gnidioides (L. f.) Herter ex Nessel;
Vandenboschia diaphana (Kunth) Copel.

NOMI VERNACOLARI: tsilaky (Malagasy).

COrROLOGIA: Comoros (Anjouan), Madagascar,
Venezuela.

ECOLOGIA: In zone ombrose, su tronchi d’albero, 1000-
1500 m.

DESCRIZIONE BOTANICA: fusto ramificato dicotomica-
mente, con rami allungati; foglie tripinnatifide,
imbricate, lineari-lanceolate, ottuse smarginate, glabre;
infiorescenza ascellare, parzialmente compressa,
membranoso-alata, brunescente.

DATI ETNOBOTANICE La pianta viene seccata all’ombra
e fumata in Madagascar, specialmente nelle aree
dell'Imerina orientale, Bezanozano e lago Alaotra orien-
tale. Si dice che cid provochi “ebbrezza accompagnata
da allucinazioni oniriche simili a quelle prodotte dalla
canapa indiana (Cannabis sativa L.)” (SAMORINI 1999;
SAMORINI and FESTI 1999; SMITH 1981).

DATI BIOCHIMICI: La pianta produce anidrolycodolina,
gnidioidina, lucidiolina, lycoclavina, lycognidina,
gnidina, gnidinina, gnidioidina e huperzina a
(MACLEAN 1985).

Lycopodium magellanicum (P. Beauv.) Sw. (Syn. Fil. 180.
1806)

SINONIMI: Austrolycopodium magellanicum (P. Beauv.)
Holub; Lepidotis magellanica P. Beauv.; Lycopodium
clavatum var. fastigiatum (R. Br.) Benth.; L. clavatum
var. magellanicum (P. Beauv.) Hook. f.; L. fastigiatum
R. Br; L. pichinchense Hook.; L. spurium Willd.

NOMI VERNACOLART: condoro, trencilla del lago (Peru),
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of a fixed oil, and methylamine (HAUNG 1993), which,
if found in Lycopodium squarrosum, may explain the
‘fishy’ odor of the latter herb when decocted.

Lycopodium gnidioides L. f. (Supplementum Plantarum
448, 1781)

sYNoNYMs: L. flagelliforme Schrad.; L. funiculosum
Lam.; L. pinifolium Kaulf.; Huperzia gnidioides (L. f.)
Trevis.; Trichomanes bradei H. Christ.; T. diaphanum
Kunth; Urostachys gnidioides (L. f.) Herter ex Nessel;
Vandenboschia diaphana (Kunth) Copel.

VERNACULAR NAMES: tsilaky (Malagasy).
CHOROLOGY: Comoros (Anjouan), Madagascar,
Venezuela.

HABITAT: In shady areas, on trunks of forest trees, 1000-
1500 m.

BOTANICAL DESCRIPTION: stems dichotomously
branched, branches elongate, leaves cleft tripinnately,
imbricate, linear-lanceolate, obtuse, emarginate,
glabrous, inflorescence axillary, partially compressed,
membranaceous-alate, fuscescent.

ETHNOBOTANICAL DATA: The herb is shade dried and
smoked in Madagascar, especially in the areas of east
Imerina, Bezanozano, and east of Lake Alaotra. It is said
to bring about “ebriety accompanied by oneiric
hallucinations similar to those produced by Indian
hemp (Cannabis sativa L.)” (SAMORINI 1999; SAMORINI
and FESTI 1999; SMITH 1981).

BIOCHEMICAL DATA: The plant has yielded
anhydrolycodoline, gnidioidine, lucidioline, lycoclavine,
lycognidine, gnidine, gnidinine, gnidioidine and
huperzine A (MACLEAN 1985).

Lycopodium magellanicum (P. Beauv.) Sw. (Syn. Fil. 180,
1806)

SYNONYMS: Austrolycopodium magellanicum (P. Beauv.)
Holub; Lepidotis magellanica P. Beauv.; Lycopodium
clavatum var. fastigiatum (R. Br.) Benth.; L. clavatum
var. magellanicum (P. Beauv.) Hook. f.; L. fastigiatum R.
Br.; L. pichinchense Hook.; L. spurium Willd.
VERNACULAR NAMES: condoro, trencilla del lago (Peru),
mountain clubmoss (Eng.).

CHOROLOGY: Costa Rica, Chile, Colombia, Ecuador,
Peru (Cajamarca), Venezuela, Bolivia, Argentina,
Australia (s.e. Nsw, e. Victoria, Tasmania), New Zealand,
Chatham Is., sub-Antarctic islands.

HABITAT: Alpine and sub-alpine grassland and shrubby
ground.

BOTANICAL DESCRIPTION: rhizomes usually subterra-
neous, with scattered appressed scale leaves; branches
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con l'asse, lanceolate, attenuate, brevemente picciolate,
torte alla base, 5-20 x 2-5 mm. Improvvisa transizione
dalla zona sterile a quella sporogena, quest’ultima di 2-
30 cm x 1-2.5 mm, da una a pit1 volte biforcata; sporofilli
ridotti, ovati, acuti, arrotondati o carenati, decussati,
appressati, 1-2.5 X 1-1.5 mm.

DATI ETNOBOTANICI: Nel Queensland, Australia, si ri-
tiene che questa specie abbia proprieta afrodisiache
(BAILEY 1880).

DATI BIOCHIMICI: La pianta produce lycodolina,
anidrolycodolina, lycopodina, gnidioidina, lucidiolina,
lycoflegmina, lycoflegmarina, flegmarina, N-
metilflegmarina, N.N-dimetilflegmarina, lycoflessina,
fawcettidina, epiidrofawcettidina, 8-deossiserratinidina
e 8-deossi-13-deidroserratinina (BUCKINGHAM et al.
1994; MA et al. 1998; MACLEAN 1985; MANSKE 1955).
DATI FARMACOLOGICI: Saggi biologici condotti da chi
scrive indicano che la pianta secca, comprendente fo-
glie, fusti giovani e strobili (incluse le spore ivi conte-
nute) ¢ psicoattiva qualora fumata in piccole quantita
attraverso una pipa ad acqua. Con questo mezzo di
somministrazione gli effetti sono brevi (10-20 minuti)
e qualitativamente piuttosto simili a quelli della
Cannabis sativa. La pianta, similmente ad altre
congeneri, secca in un periodo relativamente lungo (fino
ad un mese o piu) anche senza utilizzo di calore. Una
volta essiccato, il materiale perde rapidamente potenza
e puo essere virtualmente inattivo dopo alcuni mesi.

Lycopodium rupestre L. (Species Plantarum 2:1101. 1753)
SINONIMI: Bryodesma rupestre (L.) Sojak; Selaginella
rupestris (L.) Spring; Stachygynandrum rupestre (L.) P.
Beauv.

NOMI VERNACOLARI: rock spikemoss (UsA), wild turnip,
hodzo (N. Rhodesia).

cororoGIA: Ecuador, Canada, usa, India
(Chotanagpur, Parasnath Hills, Vindhya), N. Rhodesia
ECOLOGIA: Zone aride, su rocce.

DESCRIZIONE BOTANICA: Questa specie ¢ attualmente
per lo piu classificata tra le Selaginellaceae, come
Selaginella rupestris. Piccola, densamente aggregata, stri-
sciante; fusto breve, con rami sterili ascendenti e for-
manti densi, flessuosi ciuffi; al di sotto delle foglie, il
fusto & ricoperto dalle basi fogliari decorrenti; foglie
addensate, lineari-subulate, fortemente decorrenti, con
margine minutamente cigliato e setola apicale di circa
0.5 mm; strobili acutamente tetragoni; sporofilli ovato-
triangolari, anch’essi con setola all’apice.

DATI ETNOBOTANICL: Questa pianta ¢ utilizzata nella
medicina popolare indiana per il trattamento dell’epi-
lessia, mentre il fumo delle foglie sembra avere un effet-
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BOTANICAL DESCRIPTION: sometimes rooting near
branch tips, or along prostate shoots; stems isotomously
branched, branches aggregated, erect at first, becoming
pendulous, branched several times, 35-90 cm long; leaves
densely spirally arranged, coriaceous, stiff, angled at 50-
70° to axis, lanceolate, attenuate, shortly petiolate,
twisted at base, 5-20 x 2-5 mm. Transition from sterile
to sporogenous zone abrupt; sporogenous zone 2-30 cm
X 1-2.5 mm, 1-many times forked; sporophylls reduced,
ovate, acute, rounded or keeled, decussate, appressed,
1-2.5 X 1-1.5 mm.

ETHNOBOTANICAL DATA: In Queensland, Australia, this
species has been reputed to have aphrodisiac properties
(BAILEY 1880).

BIOCHEMICAL DATA: The plant has yielded lycodoline,
anhydrolycodoline, lycopodine, gnidioidine, lucidioline,
lycophlegmine, lycophlegmarine, phlegmarine, N-
methylphlegmarine, ~N,N-dimethylphlegmarine,
lycoflexine, fawcettidine, epihydrofawcettidine, 8-
deoxyserratinidine and 8-deoxy-13-dehydroserratinine
(BUCKINGHAM etal. 1994; MA et al. 1998; MACLEAN 1985;
MANSKE 1955).

PHARMACOLOGICAL DATA: Bioassays conducted by
myself indicated that the dried herb, consisting of leaves,
young stems, and strobiles (including the spores
contained within), is psychoactive when smoked in
small amounts through a water-pipe. The effects were
brief via this route (lasting 10-20 minutes), and broadly
similar in character to those of Cannabis sativa. This
material, as with other related species, dries over a
relatively long time period without the use of heat (up
to 1 month or more). Once dried, the material loses
potency rapidly, and may be virtually inactive after
several months.

Lycopodium rupestre L. (Species Plantarum 2:1101, 1753)
SYNONYMS: Bryodesma rupestre (L.) Sojak; Selaginella
rupestris (L.) Spring; Stachygynandrum rupestre (L.) P.
Beauv.

VERNACULAR NAMES: rock spikemoss (us), wild turnip,
hodzo (N. Rhodesia).

cHOROLOGY: Ecuador, Canada, us, India (Chotanagpur,
Parasnath Hills, Vindhya), N. Rhodesia.

HABITAT: Dry open areas in rocks.

BOTANICAL DESCRIPTION: This species is now generally
classified with the Selaginellaceae, as Selaginella
rupestris. Low, densely matted, trailing; stems short, with
sterile branches ascending forming dense, flexuous tufts;
stem clothed with decurrent leaf-bases when leaves
detached; leaves crowded, linear-subulate, strongly
decurrent, with minutely ciliate margins and apical
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to ‘narcotico’ (CHAKRAVARTHY et al. 1981). I Jindwe del-
la Rhodesia settentrionale preparano un unguento con
il rizoma polverizzato, con sui curano disturbi venerei
(WATT e BREYER-BRANDWIJK 1932).

DATI BIOCHIMICI: La pianta contiene il biflavonoide
amentoflavone (CHAKRAVARTHY et al. 1981).

DATI FARMACOLOGICI: L'amentoflavone & stato
farmacologicamente provato sui roditori, senza rileva-
re alcun effetto comportamentale sul sistema nervoso
centrale; per contro, ¢ stata osservata attivita
antispasmodica (CHAKRAVARTHY et al. 1981). Studi suc-
cessivi hanno dimostrato che 'amentoflavone evidenzia
un’elevata affinita in vitro per i recettori cerebrali delle
benzodiazepine (NIELSEN et al. 1988).

Lycopodium selago L. (Species Plantarum 2:1102. 1753)
SINONIMI: Huperzia selago (L.) Bernh. ex Schrank et
Mart.; Plananthus selago (L.) P. Beauv.; Urostachys selago
(L.) Herter.

NOMI VERNACOLARL fir moss, fir clubmoss, upright
clubmoss, wolf’s foot clubmoss, tree moss, fox feet (Engl.),
licopodio abietino (Ital.), gras duw, grace of god (Wales),
hexenkraut, teufelsklaue, tannenbirlapp (Germ.), selago
(Celt.)

COROLOGIA: UsA (New Hampshire, North Carolina,
New York, Maine, Michigan, Washington), Canada,
Europe, Asia.

ECOLOGIA: Su roccia, nelle foreste montano-alpine.
DESCRIZIONE BOTANICA: fusto rigidamente eretto, pit
volte dicotomo, formante pulvini alti 5-15 cm; foglie
ascendenti, pill 0 meno uniformi, numerose, stretta-
mente deltoideo-lanceolate con base piti larga, normal-
mente intere, lucenti, giallo-verde pallido; sporofilli se-
parati dai getti vegetativi, allungati, simili alle foglie, non
in coni.
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bristle c. 0.5 mm long; strobili sharply -angled;
sporophylls ovate-triangular, bristle-tipped.
ETHNOBOTANICAL DATA: This herb is used in local folk
medicine in India to treat epilepsy, and the smoke of
the leaves apparently has a ‘narcotic’ effect
(CHAKRAVARTHY et al.1981). The Jindwes of N. Rhodesia
prepare an ointment from the powdered rhizome, to
treat venereal sores (WATT and BREYER-BRANDWIJK
1932).

BIOCHEMICAL DATA: The plant has yielded the
biflavonoid amentoflavone (CHAKRAVARTHY et al. 1981).
PHARMACOLOGICAL DATA: The amentoflavone
component of the plant was assayed in rodents, but did
not show any behavioural effects on the central nervous
system; antispasmodic activity was observed
(CHAKRAVARTHY et al. 1981). Later studies have shown
amentoflavone to have a high affinity for brain
benzodiazepine-receptors, in vitro (NIELSEN et al. 1988).

Lycopodium selago L. (Species Plantarum 2:1102, 1753)
SYNONYMs: Huperzia selago (L.) Bernh. ex Schrank et
Mart.; Plananthus selago (L.) P. Beauv.; Urostachys selago
(L.) Herter

VERNACULAR NAMES: fir moss, fir clubmoss, upright
clubmoss, wolf’s foot clubmoss, tree moss, fox feet (Engl.),
gras duw, grace of god (Wales), hexenkraut, teufelsklaue,
tannenbirlapp (Germ.), selago (Celt.).

CHOROLOGY: Us (New Hampshire, North Carolina,
New York, Maine, Michigan, Washington), Canada,
Europe, Asia.

HABITAT: In rocks, in forested mountainous areas.
BOTANICAL DESCRIPTION: stems rigidly erect, several
times dichotomous, forming tufts 5-15 cm high; leaves
ascending, nearly uniform, numerous, narrowly deltoid-
lanceolate from a broad base, usually entire, shiny, pale

Lycopodium selago L.
(disegno da - design from
HITCHCOCK et al. 1959)



DATI ETNOBOTANICI: Questa pianta era importante per
i druidi celtico-germanici, che la utilizzavano come
amuleto. Essa veniva raccolta con dei rituali simili a
quelli utilizzati per la raccolta del vischio (Viscum al-
bum L.) (RATSCH 1998).

DATI BIOCHIMICI: La pianta produce lo 0.587% di
alcaloidi totali, tra cui lo 0.018-0.086% di huperzina a,
lycodolina, lo 0.0058% di isolycodolina
(pseudoselagina), 12-epi-lycodolina, lycopodina, 6alfa-
oH-lycopodina, obscurina, 6beta-oH-huperzina a e
acrifolina (AYER et al. 1989; BUCKINGHAM et al. 1994;
RASTOGI € MEHROTRA 1990-1993).

DATI FARMACOLOGICIL: Questa specie @ stata riportata
come ‘narcotico. “Tre fusti di questa pianta, che sono
alti solo pochi pollici, inducono una debole narcosi ip-
notica, mentre otto di essi provocano uno stupore tota-
le 0 anche uno stato comatoso” (EMBODEN 1979). Pud
causare stordimento, vomito e perdita della coscienza
(RATSCH 1998).

Lycopodium squarrosum G. Forst. (Florulae Insularum
Australium Prodromus 86. 1786)

SINONIMI: Huperzia squarrosa (Forst.) Rothm.; H.
squarrosa (Forst.) Trevis.; Phlegmariurus squarrosus
(Forst.) A. Love et D. Love; Plananthus squarrosa (Sw.)
P. Beauv.; Urostachys squarrosus (Forst.) Herter.

NOMI VERNACOLARIL: water tassel, water tassel fern, rock
tassel fern (Eng.), yeng yeng madep (Nkopo).
COROLOGIA: Africa tropicale, Asia e Pacifico, Papaua
Nuova Guinea (East Sepik), Australia (n.e. Queens-
land).

ECOLOGIA: Su alberi e rocce, nelle paludi e nella foresta
pluviale.

DESCIZIONE BOTANICA: rami strettamente cespitosi,
penduli o eretti, indivisi o 1- parecchie volte ramificati,
lunghi 30-75 cm; foglie da subverticillate a spiralate,
sottili, tenaci, formanti un angolo di 60-90° con I’asse,
torte presso la base, lineari-lanceolate, attenuate, inte-
re,10-20 X 1-2 mm; transizione alla zona sporogena gra-
duale; quest’ultima lunga 10-30 cm, 7-10 mm di diame-
tro, indivisa o biforcata; sporofilli verticillati, imbricati,
subappressati, improvvisamente contratti sopra la base
in una lunga porzione apicale attenuata, lunga 5-7 mm
e larga 1.5-2 mm.

DATI ETNOBOTANICEL I nativi Nkopo di Papua New
Guinea sfregano L. squarrosum sul proprio corpo per
entrare in uno stato di torpore, in cui si attende uno
spirito-arbusto, che dovrebbe portare alla persona una
canzone dotata di significato curativo o spirituale. Non
appena sveglio, egli deve cantare tale canzone fino a che
non I'abbia imparata (scHMID 1991).
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yellowish-green; sporophylls in zones alternating with
vegetative growth, elongate, similar to leaves in
appearance, not in cones.

ETHNOBOTANICAL DATA: This herb was important to
the ancient Celtic-Germanic Druids, who used it as a
protective amulet. It was harvsted under ritual
conditions, similar to those used for the collection of
mistletoe (Viscum album L.) (RATSCH 1998).
BIOCHEMICAL DATA: The plant has yielded 0.587% crude
alkaloids, including 0.018-0.086% huperzine a,
lycodoline, 0.0058% isolycodoline (pseudoselagine), 12-
epi-lycodoline, lycopodine, 6alfa-on-lycopodine,
obscurine, beta-oH-huperzine A and acrifoline (AYER
et al. 1989; BUCKINGHAM et al. 1994; RASTOGI and
MEHROTRA 1990-1993).

PHARMACOLOGICAL DATA: This plant has been claimed
to have ‘narcotic’ properties. “Three stems of this plant,
which are only a few inches tall, induce a mild hypnotic
narcosis, while eight of these will result in a total stupor
or even a comatose state” (EMBODEN 1979). The herb
may cause dizziness, vomiting, and unconsciousness
(RATSCH 1998).

Lycopodium squarrosum G. Forst. (Florulae Insularum
Australium Prodromus 86, 1786)

SYNONYMS: Huperzia squarrosa (Forst.) Rothm.; H.
squarrosa (Forst.) Trevis.; Phlegmariurus squarrosus
(Forst.) A. Love et D. Love; Plananthus squarrosa (Sw.)
P. Beauv.; Urostachys squarrosus (Forst.) Herter.
VERNACULAR NAMES: water tassel, water tassel fern, rock
tassel fern (Eng.), yeng yeng madep (Nkopo).
CHOROLOGY: Tropical Africa, through to Asia and
Pacific, Papaua New Guinea (East Sepik), Australia (n.e.
Queensland).

HABITAT: On trees and rocks, in lowland swamps and
rainforests.

BOTANICAL DESCRIPTION: branches tufted, pendulous
or erect, undivided or 1-several times branched, 30-75
cm long; leaves subwhorled to spirally arranged, thin,
firm, angled at 60-90° to axis, twisted near base, linear-
lanceolate, attenuate, entire, 10-20 x 1-2 mm; transition
to sporogenous zone gradual; sporogenous zone 10-30
cm long, 7-10 mm diam., undivided or once-forked;
sporophylls whorled, imbricate, subappressed, abruptly
contracting above base into long, attenuated upper
portion that is spreading but apically directed, 5-7 mm
long, 1.5-2 mm wide.

ETHNOBOTANICAL DATA: Nkopo villagers from Papua
New Guinea rub L. squarrosum on their bodies, in order
to enter a sleep-like state in which it is hoped a bush
spirit will come and give the person a song endowed
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Lycopodium annotinum
(disegno da - design from HITCHCOCK et al. 1959)

DATI BIOCHIMICI: La pianta produce huperzina B,
lycopodina, lycodolina e lucidiolina (Ma et al. 1998).
DATI FARMACOLOGICI: Questa specie, al pari di L.
phlegmaria, ¢ psicoattiva se fumata. Qualora venga con-
sumata in forma di decotto, 'erba produce effetti che
sono pilt drammatici e duraturi. Quello che segue & il
rapporto di un amico a cui diedi una manciata di fusti
secchi di L. squarrosum. Egli ne bevette la decozione,
preparata con 4 cucchiaini da the di tale materiale, bol-
liti per 5 minuti in una tazza d’acqua e poi lasciati in
infusione per 10 minuti. Di seguito & riportato un som-
mario dell’esperienza, adattato dalle sue stesse note:

11:00-11:15 — Ingerita meta della decozione, la quale
ha un forte odore “di pesce”.

12:10 - Esperiti leggeri effetti. Ingerita I'altra meta della
decozione. Il soggetto nota una perdita di muco dalla
cavita nasale superiore. Durante I’ora successiva ripor-
ta un senso di “sottile atmosfera sognante” e di cio che
puo descrivere approssimativamente come “una specie
di pressione acquosa nella testa”. La sua fronte & calda
ed egli esperisce debole diarrea, vomito e nausea
all’epigastrio.

13110 — I] soggetto riporta di sentirsi “sballato ... in
un modo lento, delicato, potente” (dopo di cio egli ces-
sa di annotare I'ora nel suo rapporto). La nausea persi-
ste e, dopo essersi sciacquato la faccia con acqua fredda,
vomita due volte. Sono notati i primi effetti visivi. Il sog-
getto gode della visione della luce riflessa da vetri curvi
o dall'acqua in movimento e le superfici degli oggetti
sembrano fondersi. Gli effetti visivi sono comparati ai
famosi lavori di M. C. Escher. Il soggetto riporta di per-
cepire un “grande e soffice campo di forza che trattiene
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with spiritual or healing significance. As soon as one
awakens, this song must be recited until learned
(sCHMID 1991).
BIOCHEMICAL DATA: The plant has yielded huperzine
B, lycopodine, lycodoline and lucidioline (Ma et al. 1998).
PHARMACOLOGICAL DATA: This herb is psychoactive
when smoked, in a similar manner to L. phlegmaria.
When consumed in the form of a decoction, the herb
shows effects that are more dramatic and longer-
lasting. The following is a report from a friend, to whom
I had given a handful of dried leafy stems of L.
squarrosum. He chose to drink a decoction made from
4 tsp. of this material, simmered for 5 minutes in 1 cup
of water, and left to infuse for 10 minutes. Here is a
summary of his experience, adapted from his own notes:
11:00-11:15 AM - Half of the decoction was ingested.
The decoction was observed to have a strong “fishy”
odor.

12:10 - Subtle effects felt. The other half of the
decoction was ingested. Subject noted a loosening of
mucous in upper nasal cavity. Over the next hour he
reported a feeling of “subtle dreamy ambience”, and
what he could best describe as “sort of watery pressure
in the head”. His forechead was hot, and he experienced
some very mild diarrhea and vomiting, as well as nausea
in the pit of the stomach.

1:10 PM - Subject reported feeling “trippy...in a slow,
gentle, powerful way” (following this, the subject ceased
noting the time in his report). Nausea persisted, and
after splashing his face with cold water, he vomited twice
more. The first visual effects were noted. The subject
found watching light reflecting from curved glass or
moving water to be enjoyable, and the surfaces of objects
appeared to blur together. Visual effects were also
compared to the famous artwork of M. C. Escher. The
subject reported perceiving a “big soft forcefield holding
energy into myself”.

The subject later described a slight pain in the right
kidney. He found it difficult to focus on the psychotropic
effects, because of his nausea, and worrying that he may
have poisoned himself. The effects, including nausea,
were still mildly present 12hrs later. In retrospect, the
subject compared the experience to that induced by
mugwort (Artemisia vulgaris L.), and the delirium of
influenza (WONDERFEEL 1997).

OTHER SPECIES
Lycopodium annotinum L., (Species Plantarum 2:1103,

1753) [ Lepidotis annotina (L.) P. Beauv.], found in Russia,
is decocted as a contraceptive (BRONDEGNARD 1973); it



I'energia dentro me stesso”.

Successivamente, il soggetto riportd un leggero dolo-
re al rene destro. Egli trovo difficile focalizzare I’atten-
zione sugli effetti psicoattivi, a causa della nausea e del
timore di essersi avvelenato. Gli effetti, nausea inclusa,
erano ancora leggermente presenti 12 ore piu tardi. In
retrospettiva, il soggetto accosta I’esperienza a quella
prodotta dall’artemisia (Artemisia vulgaris L.) e al deli-
rio dell’influenza (WONDERFEEL 1997).

ALTRE SPECIE

Lycopodium annotinum L., (Species Plantarum 2:1103.
1753)[ Lepidotis annotina (L.) P. Beauv.]; in Russia il suo
decotto ¢ impiegato come contraccettivo (BRONDE-
GNARD 1973); contiene nicotina, annotina (alcaloide dei
Lycopodium L11), annotinina (alcaloide dei Lycopo-
dium vr7), acrifolina, o-acetilacrifolina, fawcettiina,
lofolina, acetillofolina, lycodina, lyconnotina,
lycopodina, isolycopodina, lycodolina (alcaloide dei
Lycopodium 8), obscurina e gli alcaloidi dei Lycopodium
L9 € L10 (MA et al. 1998; MACLEAN 1968; MANSKE 1955).

Lycopodium cernuum L., (Species Plantarum 2:1103.
1753)[ Lepidotis cernua (L.) P. Beauv.; Lycopodiella cernua
(L.) Pic. Serm.; Lycopodium capillaceum (Spring)
Hieron.; Palhinhaea cernua (L.) Franco et Vasc.),
presente in Costa Rica, Nicaragua, Bolivia, Colombia,
Ecuador, Perli, Paraguay, Venezuela, Repubblica
Dominicana, Trinidad, Puerto Rico, Burundi, Congo,
Madagascar, Gabon, Sierra Leone, Sud Africa, Tanzania,
Zambia, Bali, Vietnam, Papua Nuova Guinea. In Cina
esso ¢ conosciuto come felce corallo ed & utilizzato in
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has yielded nicotine, annotine (Lycopodium alkaloid
L11), annotinine (Lycopodium alkaloid L7), acrifoline,
o-acetylacrifoline, fawcettiine, lofoline, acetyllofoline,
lycodine, lyconnotine, lycopodine, isolycopodine,
lycodoline (Lycopodium alkaloid 8), obscurine, and
Lycopodium alkaloids L9 and Lio (MA et al. 1998;
MACLEAN 1968; MANSKE 1955).

Lycopodium cernuum L., (Species Plantarum 2:1103,
1753)[ Lepidotis cernua (L.) P. Beauv.; Lycopodiella cernua
(L.) Pic. Serm.; Lycopodium capillaceun (Spring)
Hieron.; Palhinhaea cernua (L.) Franco et Vasc.), found
in Costa Rica, Nicaragua, Bolivia, Colombia, Ecuador,
Peru, Paraguay, Venezuela, Dominican Republic,
Trinidad, Puerto Rico, Burundi, Congo, Madagascar,
Gabon, Sierra Leone, South Africa, Tanzania, Zambia,
Bali, Vietnam, Papua New Guinea. In China, it is known
as coral fern, and has been used medicinally in broadly
similar ways to Lycopodium clavatum (HUANG 1993). In
Nepal, it is associated with Vishnu (RATSCH 1998). In
Surinam it is used as a charm (WATT and BREYER-
BRANDWIIK 1962). The herb has yielded 0.01% crude
bases, consisting mostly of cernuine, as well as ca.
0.00001% nicotine, huperzine B, lycodoline, lucidioline,
lycopodine, lyconnotine, annotinine, and 0.0022%
Lycopodium alkaloid 33 (lycocernuine) (Ma etal. 1998;
MARION and MANSKE 1948), as well as apigenin c-
glycosides (RICHARDSON 1989).

Lycopodium complanatum L. (Species Plantarum 2:1104,
1753) [Diphasiastrum complanatum (L.) Holub;
Diphasium complanatum (L.) Rothm.; Lepidotis
complanata (L.) P. Beauv.; Stachygynandrum
complanatum (L.) C. Presl.], is found in Bolivia,
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medicina in modo pili 0 meno simile a Lycopodium
clavatum (HUANG 1993). In Nepal, ¢ associato a Vishnu
(RATSCH 1998). In Surinam ¢ utilizzato come
incantesimo (WATT e BREYER-BRANDWIJK 1962). La
pianta produce lo 0.01% di basi totali, principalmente
costituite da cernuina, oltre che da circa 1o 0.00001% di
nicotina, huperzina B, lycodolina, lucidiolina,
lycopodina, lyconnotina, annotinina e lo 0.0022%
dell’alcaloide dei Lycopodium 133 (lycocernuina) (MA
et al. 1998; MARION e MANSKE 1948) e dall’apigenin c-
glicoside (RICHARDSON 1989).

Lycopodium complanatum L. (Species Plantarum 2:1104.
1753) [Diphasiastrum complanatum (L.) Holub;
Diphasium complanatum (L.) Rothm.; Lepidotis
complanata (L.) P. Beauv.; Stachygynandrum
complanatum (L.) C. Presl.], presente in Bolivia, Co-
lombia, Ecuador, Perli, Venezuela, Madagascar, Cina,
Vietnam ed Europa; contiene principalmente
lycopodina, oltre che lo 0.012% di complanatina (come
perclorato), obscurina, gli alcaloidi dei Lycopodium vL2-
15 e 10 0.0002% di nicotina (MANSKE € MARION 1942).

Lycopodium flabelliforme (Fernald) Blanch. (Rhodora
13(151):168. 1911) [ Lycopodium complanatum var.
flabelliforme Fernald; L. digitatum Dill.; Diphasiastrum
digitatum (Dill.) Holub], nativo del N. Carolina (usa),
contiene nicotina, oltre che complanatina, obscurina,
lycopodina e gli alcaloidi dei Lycopodium r2-L5
(MANSKE 1955).

Lycopodium lucidulum Michx. (Flora Boreali-America-
na 2:284. 1803)[Huperzia lucidula (Michx.) Trevis;
Urostachys lucidulus (Michx.) Nessel], nativo degli Sta-
ti Uniti (Indiana, Missouri, N. Carolina, New York,
Pennsylvania), produce lo 0.23% di basi solubili in ete-
re, principalmente lycopodina, oltre che nicotina,
lucidina A, lucidina B, lucidulinone, ossolucidina A e
gli alcaloidi dei Lycopodium 113, 120, L21, L22, 123, 124,
125 (MANSKE € MARION 1946; TORI et al. 2000).

Lycopodium obscurum L. (Species Plantarum 2:1102-1103.
1753) [L. dendroideum fo. strictum Milde; L. obscurum
fo. strictum (Milde) Nakai ex H. Hara], found in usa
(Maryland, Minnesota) e Vietnam (Kon Tum), produce
nicotina, annotinina, lycodolina, alfa-obscurina, e beta-
obscurina (WILLAMAN e LI 1970).

Lycopodium reflexum Lam. (Encyclopédie Méthodique,
Botanique 3:653.1792)[ Huperzia reflexa (Lam.) Rothm.;
H. reflexa (Lam.) Trevis.; Lycopodium bifidum Humb.
et Bonpl. ex Willd.; L. eversum Poir.; L. reflexum Willd.;
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Colombia, Ecuador, Peru, Venezuela, Madagascar,
China, Vietnam, and Russia; it has yielded mostly
lycopodine, as well as 0.012% complanatine (as the
perchlorate), obscurine, Lycopodium alkaloids r2-15,
and 0.0002% nicotine (MANSKE and MARION 1942).

Lycopodium flabelliforme (Fernald) Blanch. (Rhodora
13(151):168, 1911) [Lycopodium complanatum var.
flabelliforme Fernald; L. digitatum Dill.; Diphasiastrum
digitatum (Dill.) Holub], native to N. Carolina (us), has
also been shown to contain nicotine, as well as
complanatine, obscurine, lycopodine, and Lycopodium
alkaloids L2-15 (MANSKE 1955).

Lycopodium lucidulum Michx. (Flora Boreali-America-
na 2:284, 1803) [Huperzia lucidula (Michx.) Trevis;
Urostachys lucidulus (Michx.) Nessel], native to the
United States (Indiana, Missouri, N. Carolina, New
York, Pennsylvania), has yielded 0.23% ether-soluble
bases, mostly lycopodine, as well as nicotine, lucidine
A, lucidine B, lucidulinone, oxolucidiné A, and
Lycopodium alkaloids 113, 120, 121, L22, L23, L24, and
L25 (MANSKE and MARION 1946; TORI et al. 2000).

Lycopodium obscurum L. (Species Plantarum 2:1102-1103,
1753) [L. dendroideum fo. strictum Milde; L. obscurum
fo. strictum (Milde) Nakai ex H. Hara], found in us
(Maryland, Minnesota) and Vietnam (Kon Tum), has
yielded nicotine, annotinine, lycodoline, alfa-obscurine,
and beta-obscurine (WILLAMAN and LI 1970).

Lycopodium reflexum Lam. (Encyclopédie Méthodique,
Botanique 3:653,1792) [ Huperzia reflexa (Lam.) Rothm.;
H. reflexa (Lam.) Trevis.; Lycopodium bifidum Humb.
et Bonpl. ex Willd.; L. eversum Poir.; L. reflexurn Willd.;
L. reflexum var. densifolium Baker; L. reversum C. Presl.;
L. squarrosum Sw.; Plananthus reflexus (Lam.) P. Beauv.;
Urostachys reflexum (Lam.) Herter ] is known as condoro,
and is sometimes consumed with the San Pedro cactus
(T. pachanoi) in northern Peru (RATSCH 1998).

It is recorded from Costa Rica (Heredia), Nicaragua
(Grenada), Bolivia (La Paz), Columbia (Antioquia),
Ecuador (Azuay, Loja, Napo), Venezuela (Merida,
Tachira), Peru (Pasco).

Lycopodium sabinaefolium Willd. [Diphasiastrum
sabinifolium (Willd.) Holub}], native to Canada, us
(Alaska, Pennsylvania, Michigan), has yielded 0.2%
crude bases, including 0.11% lycopodine, 0.00006%
nicotine, and Lycopodium alkaloids 113 and 126
(MARION and MANSKE 1946).

Lycopodium saururus Lam. (Encyclopédie Méthodique,



L. reflexum var. densifolium Baker; L. reversum C. Presl.;
L. squarrosum Sw.; Plananthus reflexus (Lam.) P. Beauv.;
Urostachys reflexum (Lam.) Herter] & conosciuto come
condoro e viene talvolta consumato assieme al cactus
San Pedro ( T. pachanoi) nel Peru settentrionale (RATSCH
1998).

La sua presenza ¢ registrata in Costa Rica (Heredia),
Nicaragua (Grenada), Bolivia (La Paz), Colombia
(Antioquia), Ecuador (Azuay, Loja, Napo), Venezuela
(Merida, Tachira), Perti (Pasco).

Lycopodium sabinaefolium Willd. [ Diphasiastrum
sabinifolium (Willd.) Holub], nativo del Canada e Stati
Uniti (Alaska, Pennsylvania, Michigan), contiene lo
0.2% di basi totali, tra cui lo 0,11% di lycopodina, lo
0,00006% di nicotina e gli alcaloidi 113 e L26 (MARION
€ MANSKE 1946).

Lycopodium saururus Lam. (Encyclopédie Méthodique,
Botanique3:653.1789) [ Huperzia saururus (Lam.) Trevis.;
Lycopodium andinum Rosenst.; L. crassum Humb. et
Bonpl. ex Willd.; Urostachys saururus (Lam.) Herter] &
presente in Costa Rica (San José), Bolivia (La Paz), e
Peri (Cajamarca, Cuzco), dove & conosciuto come
condor misha o hierba del condor. E talvolta consumato
assieme al cactus San Pedro (T. pachanoi) nel Peru
settentrionale (RATSCH 1998). La pianta contiene
huperzina 4, lycopodina, diidrolycopodina, lycodolina,
anidrolycodolina, clavolonina, fawcettiina, acetilfawcet-
tiina, pillijanina, saururina, saururidina, saurossina, e
Ialcaloide Ls14 (MACLEAN 1985; MANSKE 1955).

Lycopodium serratum Thunb. ex Murray (Systemat
Vegetabilium 944. 1784) [Huperzia serrata (Thunb. ex
Murr.) Rothm.; H. serrata (Thunb. ex Murr.) Trevis.; L.
sargassifolium Liebm.; Urostachys serratus (Thunb. ex
Murr.) Herter; U. serratus var. japonicaneotropicus
Herter ex Nessel], rinvenuto in Russia, Vietnam (Kon
Tum), Nuova Caledonia (Provincia del Nord), Austra-
lia (Mt Bellenden Ker, Queensland di nord-est), & co-
nosciuto in Cina come quian-ceng-ta. Viene impiegato
nella medicina cinese per trattare deficit di memoria
legati all’eta, al morbo di Alzheimer ed alla miastenia
grave (TANG et al. 1994). In Nepal, ¢ associato aVishnu
(RATSCH 1998). Contiene huperzina A e B, lycopodina,
lycodina, lycodolina, lucidiolina, serratina, serratinina,
serratanina e serratinidina (BRUNETON 1995; MA et al.
1998; WILLAMAN € LI 1970).

Lycopodium tetragonum Hook. et Grev. (Icones Filicum

1: t. 109. 1829) [Huperzia tetragona (Hook. et Grev.)
Trevis.; L. catharticum Hook.; Urostachys tetragonus
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Botanique 3:653, 1789) [Huperzia saururus (Lam.)
Trevis.; Lycopodium andinum Rosenst.; L. crassum
Humb. et Bonpl. ex Willd.; Urostachys saururus (Lam.)
Herter] is recorded from Costa Rica (San José), Bolivia
(La Paz), and Peru (Cajamarca, Cusco), as is known as
condor misha or hierba del condor. It is sometimes
consumed with the San Pedro cactus (T. pachanoi) in
north Peru (RATscH 1998). The plant has yielded
huperzine A, lycopodine, dihydrolycopodine,
lycodoline, anydrolycodoline, clavolonine, fawcettiine,
acetylfawcettiine, pillijanine, saururine, saururidine,
sauroxine, and Lycopodium alkaloid rs14 (MACLEAN
1985; MANSKE 1955).

Lycopodium serratum Thunb. ex Murray (Systemat
Vegetabilium 944, 1784) [Huperzia serrata (Thunb. ex
Murr.) Rothm.; H. serrata (Thunb. ex Murr.) Trevis.; L.
sargassifolium Liebm.; Urostachys serratus (Thunb. ex
Murr.) Herter; U. serratus var. japonicaneotropicus
Herter ex Nessel], found in Russia, Vietnam (Kon Tum),
New Caledonia (Province de Nord), Australia (Mt
Bellenden Ker, north-eastern Queensland), is known in
China as quian-ceng-ta. It is used in Chinese medicine
to treat memory defecits in the aged, Alzheimer’s disease
and myasthenia gravis (TANG et al. 1994). In Nepal, it is
associated with Vishnu (rRATscH 1998). The herb has
yielded huperzines A and B, lycopodine, lycodine,
lycodoline, lucidioline, serratine, serratinine,
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(Hook. et Grev.) Nessel] ¢ conosciuto come condorillo
de quatro filos, ed ¢ presente in Perti ed Ecuador (Azuay,
Chimborazo, Napo). E talvolta consumato assieme al
cactus San Pedro (T. pachanoi) nel Perii settentrionale
(RATSCH 1998).

Lycopodium tristachyum Pursh (Flora Americae
Septentrionalis 2:653. 1814){ Diphasiastrum tristachyum
(Pursh) Holub; Diphasium tristachyum (Pursh)
Rothm.], nativo del Minnesota (usa), contiene nicoti-
na, lycopodina e gli alcaloidi del Lycopodium 113, 114, e
L15 (MARION € MANSKE 1944a).
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1: t. 109, 1829) [Huperzia tetragona (Hook. et Grev.)
Trevis.; L. catharticum Hook.; Urostachys tetragonus
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filos, and has been recorded from Peru and Ecuador
(Azuay, Chimborazo, Napo). It is sometimes consumed
with the San Pedro cactus ( T. pachanoi) in northern Peru
(RATSCH 1998).

Lycopodium tristachyum Pursh (Flora Americae
Septentrionalis 2:653, 1814){ Diphasiastrum tristachyum
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Rothm.], native to Minnesota (us), has also yielded
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1:33-36, 1995 # 11: E. FESTI & G. SAMORINI, Carpobrotus edulis (L.) N.E. Brown in Phillips, El 2:28-34, 1995 # 111: J. GARTZ, Inocybe
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COMUNICAZIONI BREVI

* SHORT COMMUNICATIONS

MAIDAL, LO “SLEEPING GAS” NEPALESE*

MAIDAL, NEPALESE “SLEEPING GAS™*

CHRISTIAN RATSCH

Kathmandu, Nepal; 17 settembre 2001, 8:30. Di prima
mattina, io e il mio amico e collega Rob Montgomery*
ci incamminiamo verso la strada dei Dhup Walas, i
“venditori di sostanze per fumare”*Iloro negozi, lungo
gli angusti vicoli della citta antica, sono poco piu che
capanne di legno. Ci dirigiamo direttamente dal mio
“venditore personale”: due Newari dall’aspetto
amichevole siedono a gambe incrociate in mezzo a
barattoli, ciotole, vasi e secchi, che traboccano di droghe
vegetali (i “semplici”) esotiche: frutti secchi, foglie,
pezzi di corteccia, incensi, ramoscelli, sali minerali,
semi, radici. Le pareti sono piene di scatolette e di
bottigliette dei prodotti esauriti. Dal soffitto pendono
mazzi di erbe e sacchetti di plastica il cui contenuto &
sconosciuto. Sul tetto ¢’@ un mazzo di penne di pavone
— probabilmente per gli sciamani (jhankris), come
auspicio per un volo migliore verso gli altri mondi,
comunemente invisibili. Al centro del negozio c’¢
un’antica bilancia, piuttosto arrugginita.

11 Dhup Wala mi riconosce e ci guarda con entusia-
smo dicendo: “Namaste!” (letteralmente, “Saluto il di-
vino in te”). [ suoi aiutanti fanno apparire dal nulla
due sgabelli, ce li porgono e ci portano il t¢ nepalese,
con latte e molto zucchero; un tipico gesto di ospitalita.

Non appena ci mettiamo a sedere, i nostri sguardi
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Kathmandu, Nepal; 17th September 2001, 8:30 a.m. Early
in the morning I, together with my friend and colleague
Rob Montgomery,' walked towards the street of the Dhup
Walas, “vendors of substances to smoke”? The shops
along the narrow lanes of the old city, are little more than
wooden huts. We headed straight to my “personal
vendor;” two friendly looking Newari were sitting
crossed legged in the middle of jars, bowls, vases and
buckets, that were overflowing with exotic herbal drugs
(the “pure ones”): dried fruits, leaves and pieces of bark,
incense, twigs, mineral salts, seeds and roots. The walls
were full of out of date products in boxes and flasks.
Bunches of herbs and plastic bags with unidentified
contents hung from the roof. There was a pile of peacock
feathers on the roof — probably for the shamen (jhankris),
as a good omen for a better passage to other, usually
invisible worlds. In the centre of the shop there was a
rather rusty old set of scales.

The Dhup Wala remembered me and he greeted us
enthusiastically saying: “Namaste!” (literally, “Salute the
divine in you”). His assistants made two stools appear
from nowhere for us and brought us Nepalese tea, with
milk and a lot of sugar; a typical gesture of hospitality.

Just as we were sitting down, our gaze fell on two tin
cans containing some brown coloured dried fruit, round


















4- Recentemente a Kathmandu, gli incensi dal nome Aromatic
Anthopogon (Lali Gurans) Incense ottenuti dalle foglie del R.
anthopogon del genere Rhododendron (sunpate dhup — pro-
prio come lo Juniperus spp. chiamato anche dhupi; cfr.
SHRESTHA 1989: 198) vengono prodotti, venduti ed esportati
come R. arboreum (lali gurans), (2001). La descrizione sulla
confezione dice: “Anthopogon and Lali Gurans® dried leaves
used by the people of Himalayas for stimulating and Himala-
ya refreshing aroma” (Foglie secche di Anthopogon e Lali
Gurans utilizzate dalle popolazioni dell Himalaya per il loro
aroma stimolante e rinfrescante).- In Germania, I'azienda pri1-
MAVERA LIFE ha immesso sul mercato un olio essenziale ot-
tenuto dalle foglie del Rhododendron anthopogon utilizzato
per scopi aromaterapeutici. Sul Rhododendron in Himalaya
vedi: PRADHAN € LACHUNGPA 1990.

5 - Il nome sal viene utilizzato anche per la Boswellia serrata,
il sacro albero indiano dei fumatori, conosciuto principal-
mente con il nome guggul (SHRESTHA 1989: 209).

6 - La Saussurea costui o S.lappa probabilmente ¢ identica
all’antica sostanza per fumatori Kostus o Costus (RATSCH.
1999: 15, 217).

7 - Nella letteratura sanscrita antica viene citata una pianta
dal nome Kandali o Kandala non identificata dal punto di
vista botanico (BANERJI 1980: 46).

8 - E possibile che il nome nepalese madan phal derivasse
dalla parola dell’antico Sanscrito Madarati, una “pianta ine-
briante [lappola, bardana, lappa]” (BANERJI 1980: 55).

9 - Randia tetrasperma (ROXB.) BRANDIS [sin. Himalrandia
tetrasperma (WALL. ex ROXB.)], Rubiaceae, & presente in tutto
il Nepal, anche se solo fino a un’altezza di 2200 m (MALLA et
al. 1986: 374) 0 2400 m (POLUNIN € STAINTON 1997: 66).

10 - Imparentata con ['albero di sego giavanese Litsea
calophylla (M1Q.) MANSE. (=L. sebifera BL. non PERS.) — se-
condo ZANDER (xV ed., 1994, p. 354).

11 - Non ¢ stato possibile trovare alcun riferimento né in
STORRS € STORRS 1987, 1990, 0 1998; nemmeno in MALLA et
al. 1976, MAN1 1994, MIEROW € SHRESTHA 1987 O TSARONG

1994.
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found in territory up to an altitude of 4000 m; it has
orange globular fruit (MALLA et al. 1976: 202).
Unfortunately none of these botanical descriptions
matches those from our experiments with Jomonson
Maidal. But everything points to a tree of the Rubiaceae
or Lauraceae families."" It may belong to the Xemorphis
genus (i.e. the Randia or Catunageram genus) and is
less likely to belong to the Litsea genus.

NOTES

* From a conference held in Psychoactivity 11— Nepalese
Shamanism, Trance, Psychoactive Plants and Mushrooms,
Sept.-Oct. 2001, Dhulikel Mountain Resort, Nepal.

1 - The founder of the first worldwide trade, specializing in
ethnobotany ...off the Jungle (Western, California, usa);
ethnopharmacist with a great heart, to whom I owe an
enormous debt of gratitude.

2 - Baidhya Pasal, Uttam Ratma Shakya/Kilgal/Kathmandu,
tel. 2265, 221873. Many thanks!

3 - The “ substances inducing drowsiness by means of
inhalation” was already famous in antiquity, in the Middle
Ages and at the beginning of the modern era and were above
all prepared with opium, arsenic and Solanaceae.

4 - Recently in Kathmandu, the incense named Aromatic
Anthopogon (Lali Gurans) Incense, obtained from the leaves
of R. anthopogon of the Rhododendron genus (sunpate dhup
— just like Juniperus spp. also called dhups; cfr. SHRESTHA
1989: 198) is produced, sold and exported as R. arboreum (lali
gurans), (2001). The description on the packet says:
“Anthopogon and Lali Gurans’ dried leaves used by the people
of Himalayas for stimulating and Himalaya refreshing aroma’.-
In Germany, the PRIMAVERA LIFE company has put an
essential oil obtained from the leaves of Rhododendron
anthopogon on the market for aromatherapeutic uses. On
Rhododendron in the Himalayas see: PRADHAN and

LACHUNGPA 1990.

5 - The name sal is also used for the Boswellia serrata, the
sacred Indian tree of smokers, known mainly by the name of
guggul (SHRESTHA 1989: 209).

6 - Saussurea costui or S.lappa is probably identical to the
ancient substance for smokers called Kostus or Costus
(RATSCH. 1999: 15, 217).

7 -In ancient Sanskrit literature a plant named Kandali or
Kandala is cited but not identified from the botanical
prospective (BANERJI 1980: 46).

8 - It is possible that the nepalese name madan phal derives
from the ancient Sanskrit word Madarati, an “intoxicating
plant [lappola, bardana, lappa)]” (BANERJI 1980: 55).

9 - Randia tetrasperma (ROXB.) BRANDIS [sin. Himalrandia
tetrasperma (WALL. ex ROXB.)], Rubiaceae, is found in all of
Nepal, even if only up to an altitude of 2200 m (MALLA et al.
1986: 374) or 2400 m (POLUNIN and STAINTON 1997: 66).

10 - Related to the Javanese tallow tree Litsea calophylla (M1qQ.)
MANSE. (=L. sebifera BL. non PERS.) — according to ZANDER
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LA RELAZIONE SIMBOLICA FRA FUNGHI E FULMINI NELL'AFRICA MERIDIONALE

THE SYMBOLIC RELATIONSHIP BETWEEN MUSHROOMS AND LIGHTNING IN SOUTH AFRICA

BRUCE J. HARGREAVES

National Museum, Gaborone, Botswana

COLE (1995) traduce con “uccello fulmine” (lightning
bird) il termine tladi del dialetto ngwato del Setswana.
Nel dialetto kgatla egli fornisce le definizioni piu
mondana di “aquila pesce” e hammerkop. Questi sono
uccelli veri noti anche come kgoadira e mmamasilaanoka
nel dialetto kgatla.

Le aquile sono naturalmente dei carnivori formidabili.
Gli uccelli di steatite dello Zimbabwe con le loro sei
colonne basali impressionanti erano ovviamente
venerate nei tempi medievali. Oggigiorno la bandiera e
le monete dello Zimbabwe moderno mostrano una di
queste colonne. Nonostante si possa disquisire
sull’esatta specie, questi uccelli sono sicuramente delle
aquile. CHIWESHE (1998) riporta che anche i fenicotteri
sono associati al fulmine. Nello Zimbabwe si ritiene che
il fulmine si presenta quando I'uccello noto come
sukinyonyo apre le sue ali fra le nuvole. Si crede che il
collocamento delle piume su una casa attiri il fulmine
su di essa. Nel Molepolole, in Botswana, un curatore
tradizionale, identifico un fenicottero randagio come
associato con il fulmine (GRANT 2001).

L' hammerkop, similmente, ¢ importante nelle
credenze africane. La grande pila di bastoncini ch’essi
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coLE (1995) lists “lightning bird” as the translation of
tladi in the Ngwato dialect of Setswana. In the Kgatla
dialect he gives the more mundane definitions of fish
eagle and hammerkop. These are real birds also known
as kgoadira and mmamasilaanoka in the Kgatla dialect.

Eagles are, of course, impressive carnivores. The
soapstone Zimbawe birds with their impressive six foot
columns were obviously revered in medieval times.
Today the flag and coins of modern Zimbabwe show
one of these. Although the exact species may be
questioned, these birds are obviously eagles.

CHIWESHE (1998) reports that flamingos are also
associated with lightning. In Zimbabwe it is believed
that this occurs when this bird, known as sukinyonyo,
opens its wings in clouds. Putting the feathers on a house
is said to cause it to be struck by lightning. In
Molepolole, Botswana, a traditional healer identified a
straying flamingo as associated with lightning (GRANT
2001).

The hammerkop, likewise, is important in African
beliefs. The large pile of they use for a nest is capped
with bones, feathers and shiny objects. This leads to the
belief that they are associated with witchcraft.



raccolgono per il nido ¢ ricoperta con ossa, piume e
oggetti lucenti. Cid porta alla credenza che sono
associati alla stregoneria.

Sia 'uccello-pesce che I’hammerkop vivono vicino
all’'acqua e sono in tal modo associati con la pioggia. In
generale, tuttavia, la produzione della pioggia & associata
a un tladi mitico, sebbene vi sia sempre una
sovrapposizione fra mito e realta.

Un aspetto interessante del tladi ¢ il riferimento di
SCHAPERA (1971) che questo uccello del tuono
(thunderbird) lascia le “uova” sotto gli arbusti di
moretlwa (Grewia flava). Si tratta di funghi allucinogeni?
Ho trovato una vescia come fungo alla base di questo
arbusto vicino a Qangwa, in Botswana. Non I’ho provato
(sebbene abbia bevuto I’alcolico khadi che veniva offerto
al villaggio, cfr. HARGREAVES 1999), né sono a
conoscenza di qualcuno che I’abbia provato. Forse
P'uovo/fungo & solamente il diffuso tartufo di kgalagadi
(Terfezia sp.). Quando mi fu domandato se conoscevo
ospite per questi tartufi, suggerii la Grewia, in base al
mito dell’'uovo di tladi. Il lavoro preliminare indica tale
relazione.

Un altro interessante mito del tladi proviene dal
Lesotho (il Sotho e lo Tswana hanno origini comuni).
ARBOUSSET (1991) ha descritto i mahalatlali o “ire del
fulmine” a 8000 piedi nei monti del Lesotho (la forma
moderna ¢ maphakatladi, le “sollecitazioni del
fulmine”). Ho osservato tali formazioni e posso
garantire per la loro imponenza. Sono larghi circoli di
funghi della dimensione di un piatto. Arboussett ha
stimato che i circoli misurano da 30 a 9o piedi di
circonferenza e riportava che sono attribuiti ai temporali
che uniscono le forze con il tuono per sferzare i prati.

I curatori del giornale di Arbousset citano Lesole
Tlosane che dice: “I circoli magici sono il luogo dove il
tuono piscia acqua, gioca e lascia uova. Molti funghi vi
crescono. Quando i pastori si prendono cura del
bestiame in questi luoghi e arrivano le nuvole, essi
corono via portando via anche il bestiame”}

Nuovamente, non so se questi funghi sono
allucinogeni. Arbousset, tuttavia, ha indicato che lo
potrebbero essere, in quanto un prete “pagano” scava
abbastanza in profondita in questi cerchi per trovare
“acqua di tuono’, una sostanza friabile nerastra, ch’egli
prende, pesta e mischia con qualche benefica droga, con
lo scopo di purificare se medesimo e la sua gente. Dopo
questa purificazione egli non teme piu I'ira dal cielo.

Uova dal cielo non sono limitate all’area del Sotho/
Tswana. RAE GRAHAM (1993) riporta credenze simili fra
i Venda, una popolazione della regione settentrionale
del Sud Africa che ¢ maggiormente associata alle
popolazioni dello Zimbabwe. Lautrice descrive come,
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Both the fish eagle and hammerkop live next to water
and are thus associated with rain. Generally, however,
rainmaking is associated with a mythical tladi, although
there is always an overlap between myth and reality.

One interesting aspect of tladi is the report by
SCHAPERA (1971) that this thunderbird leaves “eggs”
under the moretlwa (Grewia flava) bushes. Are these
hallucinogenic fungi? I found one puff-ball-like fungus
at the base of this bush near Qangwa, Botswana. I did
not experiment with it (although I drank the alcoholic
khadi which was offered at the village), nor do I know
of anyone who has. Perhaps the fungus/egg is only the
widely sought Kgalagadi truffle (Terfezia sp.). When I
was asked if I knew the host of these truffles, I suggested
Grewia based on the tladi egg myth. Preliminary work
does indicate such a relationship.

Another interesting tladi myth comes from Lesotho
(the Sotho and Tswana have a common origin).
ARBOUSSET (1991) described mahalatlali or “wraths of
the thunderbolt” at 8000 feet in the mountains of
Lesotho (the modern form is maphakatiadi, the
“hasteners of lightning”). I have seen such a formation
and can vouch for their impressiveness. They are vast
circles of dinner-plate size mushrooms (I was so
impressed I left my Basotho pony standing in the middle
when I stepped back to get a picture). Arbousset
estimated the circles as 30 to 9o feet in circumference
and said they were attributed to storms that join forces
with the thunder to lash the grassland.

The editors of Arbousset’s journal quote Lesole
Tlosane as saying: “Magic circles are the places where
the thunder passes water, plays games, and lays eggs.
Many mushrooms grow there. When herdboys are
tending cattle at these places and clouds come, they run
away taking their animals with them”’

Again, I do not know if these mushrooms are
hallucinogenic. Arbousset, however, indicated that they
might be as he said a “pagan” priest digs down inside
these circles to until he comes to “thunder water”, a
blackish friable substance, which he takes, crushes, and
mixes with some beneficial drugs, in order to purify
himself, as well as his people. After this purification he
no longer fears the wrath from the sky.

Eggs from the sky are not limited to the Sotho/Tswana
area. RAE GRAHAM (1993) reports similar beliefs among
the Venda, a people from the northernmost part of
South Africa, who are related more to the peoples of
Zimbabwe. She describes how;, after a heavy electric storm,
they collect “eggs from the sky” or poisonous toadstools.
These are pounded into powder and stored in a gourd
or bag. The powder is then sprinkled around huts as
needed, to protect them from the fire from the sky.



dopo una pesante tempesta elettrica, essi raccoglievano
“uova dal cielo” o funghi velenosi. Questi erano ridotti
in polvere e conservati in una zucca o in una borsa. La
polvere viene quindi sparsa attorno alle capanne come
protezione dal fuoco che viene dal cielo.

I Bantu non sono le uniche popolazioni nell’Africa
del sud ad associare gli uccelli con i temporali. BLEEK e
LLOYD (1911) riportarono un racconto San (Boscimane)
dell’urlo dell’ hammerkop che predice la morte. Se cio
accade, le ragazze si precipitano al flume Orange dove
vivono gli hammerkop e le stelle del cielo vi sono riflesse.
Se la pioggia ¢ arrabbiata con loro, esse restano li e
diventano stelle/fiori. Questo ¢ il motivo per cui alle
donne non ¢ concesso di camminare in giro quando
arriva la pioggia, poiché si ha timore che la pioggia
intenda ucciderle con il fulmine.
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The Bantu are not the only peoples in southern Africa
to see a connection between birds and storms. BLEEK
and LLoyD (1911) recorded a San (Bushman) story about
the hammerkop’s cry being an omen of death. If this
happens, the girls rush to the Orange River where the
hammerkops live and the stars or sky are reflected in
the water. If the Rain is angry at them, they remain there,
having been turned intos stars or flowers. This is why
women are not allowed to walk about when the Rain
comes, for it is feared the Rain intends to kill them with
lightning.

NOTA * NOTE

1) Mapakatlali ke moo letolo le rothela teng, le bapala teng, le
bhela teng, Koae ea makhoaba e mela haholo lephataling. Ha
balisana ba liselitse teng ‘me maru a tla, a baleha, ba tsoha le
tsona liphoofolo.
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NICOTINISMO, COLONIALISMO E PUOMO SELVAGGIO!

NICOTINISM, COLONIALISM AND THE WILD MAN!

BENJAMIN THOMAS

In molte aree di Papua Nuova Guinea si € presentato
uno “...schema prestabilito di ... comportamento
selvaggio e feroce” (REAY 1977: 79). Cid & noto come
“comportamento da uomo selvaggio [sic]” (wMB)
(CLARKE 1973; COOK 1966; NEWMAN 1964).

Fra i Gururumba, che vivono nei territori montani di
Papua Nuova Guinea, questo comportamento ¢ noto
come ahaDe idzi Be o “essere (un) maiale selvatico”.
Questa frase ¢ usata per delineare un’analogia fra
I'azione di un maiale “selvatico” e uno schema di un
comportamento umano (NEWMAN 1964: 1).

Il wMs ¢ presente in altre aree di Papua Nuova Guinea,
dove ¢ stato variamente caratterizzato come
“comportamento isterico aggressivo o violento”
(SINCLAIR 1957), “amok” (BURTON-BRADLEY 1968; 1972;
CHOWNING 1961), “isteria collettiva” (REAY 1965),
“psicosi isterica” (LANGNESS 1965; 1967), “guria”
(HOSKIN et al. 1969), “longlong” (BURTON-BRADLEY
1973), “lulu” (RODRIGUE 1963), “follia del fungo” (HEIM
€ WASSON 1965; REAY 1959; 1960), “possessione”
(SALISBURY 1966a; 1966b), “follia rituale” (REAY 1977) €
“follia temporanea” (CLARKE 1973). E stata riportata
anche nei dintorni di Papua Occidentale (KkocH 1968).

Ci sono numerose segnalazioni da Papua Nuova
Guinea sul fatto che I'ingestione di varie parti di piante
o funghi ha prodotto sintomi di wMB (CLARKE 1973:
202; vide THOMAS 1999). Fra questi c’¢ la descrizione di
LUCY HAMILTON (1960) di mangiare certe foglie e
cortecce, la descrizione di ALEX SINCLAIR (1957) di
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In many areas of Papua New Guinea there has been “...a
prescribed pattern of... running wild and ferocious”
(REAY 1977: 79). This is known as ‘wild-man (sic)
behaviour’ (WMB) (CLARKE 1973; COOK 1966; NEWMAN
1964).

Among the Gururumba, who live in the Highlands
of Papua New Guinea, this behaviour is known as ahaDe
idzi Be or “being (a) wild pig”. This phrase is used to
draw an analogy between the actions of a ‘wild’ pig and
a pattern of human behaviour (NEWMAN 1964: 1).

wMB has occurred in other areas of Papua New
Guinea where it has been variously characterized as
‘aggressive or violent hysterical behaviour’ (SINCLAIR
1957), ‘@amok’ (BURTON-BRADLEY 1968;1972; CHOWNING
1961), ‘collective hysteria’ (REAY 1965), ‘hysterical
psychosis’ (LANGNESS 1965; 1967), ‘guria’ (HOSKIN et al.
1969), ‘longlong’ (BURTON-BRADLEY 1973), ‘lulu’
(RODRIGUE 1963), ‘mushroom madness’ (#E1M and
WASSON 1965; REAY 1959; 1960), ‘possession’ (SALISBURY
1966a; 1966b) ‘ritual madness’ (REAY 1977) and
‘temporary madness’ (CLARKE 1973). It has also been
reported in neighboring West Papua (kocH 1968).

There are several reports from Papua New Guinea that
the ingestion of various parts of plants or fungi has
produced wMB symptoms (CLARKE 1973: 202; vide
THOMAS 1999). Among these are LUCY HAMILTON’S
(1960) description of eating certain leaves and bark,
ALEX SINCLAIR’s (1957) description of eating certain
fruit and MARIE REAY’s (1960) description of eating



Tabella 1 - Sintomi del “comportamento da
uomo-selvaggio [sic]” (wmB)

Aumento del ritmo respiratorio
Aumento del ritmo cardiaco
Diminuzione della temperatura dermica
Sudorazione
Ansia
Battito cardiaco rapido
Tremori
Agitazione
Stordimento
Controllo motorio erratico
Occhi lucidi o rivolti in alto
Visione doppia
Brividi
Afasia
Sordita

mangiare un certo frutto e la descrizione di MARIE REAY’
(1960) di mangiare certi funghi.

C’¢ una crescente evidenza che alcune forme di wmBs
hanno coinvolto il nicotinismo (avvelenamento da
nicotina) come risultato di mangiare foglie verdi di
tabacco (Nicotiana tabacum L. [Solanaceae)).
L'ingestione di foglie di tabacco & stato implicato in
numerosi attacchi di wMB (CLARKE 1973: 200; KOCH
1968: 139; vide REAY 1960: 139; 1977: 57).

Uno di questi attacchi si presento nelle Highlands
Occidentali negli anni 1950’. Questo comportamento
era originalmente caratterizzato come “follia del fungo”
(HEIM € WASSON 1965; REAY 1959; 1960). Inizialmente
fu attribuito all'ingestione di un .. .fungo allucinogeno
[sic]” (REAY 1960). Tuttavia, fu dimostrato che cid non
era corretto (HEIM € WASSON 1965) e fu altrimenti
spiegato come una forma di isteria collettiva (REAY
1965). V’¢ evidenza etnografica, fitochimica e
farmacologica che la “follia del fungo” riguardava un
caso di nicotinismo risultante dall’ingestione di quantita
tossiche di foglie verdi di tabacco. Per questo motivo,
altri attacchi di wms in Papua Nuova Guinea possono
essere stati associati all’avvelenamento nicotinico.
Evidenza di cio puo essere trovata paragonando i
sintomi fisici del wMmB descritti nella letteratura
etnografica (CLARKE 1973; NEWMAN 1964) con gli effetti
farmacologici noti della nicotina (VOLLE € KOELLE 1975).

I sintomi fisici del wMB includono “... aumento del
ritmo respiratorio e cardiaco, sudorazione e riduzione
della temperatura cutanea” (NEWMAN 1964: 5) € “...
ansia, tachicardia, tremori, agitazione, stordimento,
controllo motorio irregolare e occhi lucidi o rivoltati
all’insti (CLARKE 1973: 199-200). Altri sintomi includono

Table 1. - Symptoms of ‘wild-man [sic] behaviour’
(wMB)

Increased respiratory rate
Increased circulatory rate
Decreased skin temperature
Sweating
Panting
Rapid heart beat
Trembling
Shaking
Dizziness
Erratic motor control
Glazed or turned-up eyes
Double vision
Shivering
Aphasia
Deafness

certain fungi.

There is increasing evidence that some forms of wms
have involved nicotinism (nicotine poisoning) as a result
of eating green tobacco leaves (Nicotiana tabacum L.
[Solanaceae]). The ingestion of tobacco leaves has been
implicated in several outbreaks of wMB (CLARKE 1973:
200; KOCH 1968: 139; Vide REAY 1960: 139; 1977: 57).

One of these outbreaks occurred in the Western
Highlands in the 1950s. This behaviour was originally
characterized as ‘mushroom madness’ (HEiM and
WASSON 1965; REAY 1959; 1960). At first this behaviour
was blamed on the ingestion of a “..hallucinogenic
fungus [sic]” (REAY 1960). However, this was proven to
be incorrect (HEIM and wWASSON 1965) and this
behaviour was explained instead as a form of collective
hysteria (REAaY 1965). There is ethnographic,
phytochemical and pharmacological evidence that
‘mushroom madness’ was a case of nicotinism that
resulted from the ingestion of toxic quantities of green
tobacco leaves. For this reason, other outbreaks of wms
in Papua New Guinea may have also involved nicotine
poisoning. Evidence for this can be found by comparing
the physical symptoms of wMms described in the
ethnographic literature (CLARKE 1973; NEWMAN 1964)
with the known pharmacological effects of nicotine
(voLLE and KOELLE 1975).

The physical symptoms of wms include “.. increase
in the rate of the respiratory and circulatory system, a
drop in skin temperature, and sweating...” (NEWMAN
1964: 5) and “..panting, rapid heart beat, trembling,
shaking, dizziness, erratic motor control and glazed or
turned-up eyes” (CLARKE 1973: 199-200). Other
symptoms include “deafness” (CLARKE 1973: 199; REAY
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“sorditd” (CLARKE 1973: 199; REAY 1965:18),“.... Doppia
visione, eccessivi brividi e afasia intermittente” (REAY
1959: 137). Questi sintomi sono riassunti in Tabella 1.
La nicotina causa una “.... eccitazione della
respirazione” (VOLLE e KOELLE 1975: 568) producendo
quindi un aumento nel ritmo respiratorio (NEWMAN
1964: 5). La nicotina possiede un effetto stimolante sul
sistema cardiovascolare e causa un aumento nel “...
flusso sanguigno coronarico” (VOLLE € KOELLE 1975:
568), producendo quindi un aumento del ritmo
cardiaco (NEWMAN 1964: 5). La nicotina stimola diversi
recettori sensoriali inclusi i ricettori termici della pelle
(VOLLE e KOELLE 1975: 568), causando quindi una
caduta nella temperatura corporea (NEWMAN 1964: 5).
La nicotina pud provocare sudorazione (VOLLE e
KOELLE 1975: 569). Come risultato del’aumento di
sudorazione, la nicotina puo ridurre la temperatura
corporea da 32.5 °C a 25.5 °C (WILBERT 1991:181). La
nicotina puo causare respiro affannoso come risultato
della stimolazione parasimpatica (TURKINGTON 1994:
192) e quindi produrre ansia (CLARKE 1973: 199). La
nicotina pud aumentare il ritmo cardiaco mediante

eccitazione dei gangli cardiaci simpatici o per paralisi

di quelli parasimpatici (VOLLE € KOELLE 1975: 567)
producendo quindi tachicardia (CLARKE 1973: 199). La
nicotina puo causare tremori (TURKINGTON 1994: 289).
La nicotina puo causare agitazione (WILBERT 1991:184).
La nicotina puo causare stordimento TURKINGTON 1994:
289; VOLLE e KOELLE 1975: 569). La nicotina puo causare
sordita a entrambe le orecchie (LEWIN 1998 [1924]: 262).
La nicotina puo causare brividi come risultato di
sudorazioni fredde (VOLLE e KOELLE 1975: 569). La
nicotina pud causare afasia motoria per diverse ore
(LEWIN 1998 (1924]: 262). Questa evidenza farmacologia
suggerisce che il wMmB in Papua Nuova Guinea &
associato al nicotinismo.

NOTE

1. Rivolgo le mie scuse a MICHAEL T. TAUSSIG (1987).
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1965: 18), “...double vision, exaggerated shivering and
intermittent aphasia” (REAY 1959: 137). These symptoms
are summarized in Table 1.

Nicotine causes an “..excitation of respiration” (VOLLE
and KOELLE 1975: 568) therefore producing an increase
in the rate of respiration (NEWMAN 1964: 5). Nicotine
has a stimulant effect on the cardiovascular system and
causes an increase in . . .coronary blood flow”(vVOLLE
and KOELLE 1975: 568) therefore producing and increase
in the rate of the circulatory system (NEWMAN 1964: 5).
Nicotine stimulates a number of sensory receptors
includeng the thermal receptors of the skin (voLLE and
KOELLE 1975: 568) thereby causing a drop in skin
temperature (NEWMAN 1964: 5). Nicotine can cause
sweating (VOLLE and KOELLE 1975: 569). As a result of
increased perspiration, nicotine can reduce skin
temperature from 32.5 °C to 25.5 °C (WILBERT 1991:181).
Nicotine can cause wheezing as a result of
parasympathetic stimulation (TURKINGTON 1994: 192)
and therefore produce panting (CLARKE 1973: 199).
Nicotine can cause increased heart rate by excitation of
sympathetic or paralysis of parasympathetic cardiac
ganglia (voLLE and KOELLE 1975: 567) thereby
producing rapid heart beat (CLARKE 1973: 199). Nicotine
can cause trembling (TURKINGTON 1994: 289). Nicotine
can cause shaking (WILBERT 1991:184). Nicotine can
cause dizziness (TURKINGTON 1994: 289; VOLLE AND
KOELLE 1975: 569). Nicotine can cause deafness of both
ears (LEWIN 1998 [1924]: 262). Nicotine can cause
shivering as a result of cold sweats (voLLE and KOELLE
1975: 569). Nicotine can cause motor aphasia for several
hours (LEWIN 1998 (1924]: 262). This pharmacological
evidence suggests that wms in Papua New Guinea has
been associated with significant nicotinism.

NOTE

1. Apologies to MICHAEL T. TAUSSIG (1987)
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RECENSIONI

Trout’s Notes on Some Simple Tryptamines — A brief overview ¢
resource compendium by K. Trout & friends. Trout’s Notes # Fs ~
x7 (Version 4 —2002). Mydriatic Productions; a division of Better
Days Publishing. 272 p., 180 figs. Price $ 35. Trout’s Notes, Po

BOX 161061, Austin, TX, USA 78716

Non accade spesso di ricevere un libro che
istantaneamente evoca il pensiero “se solo avessi
conosciuto questo lavoro 20 anni fa!”. Cio sarebbe stato
difficile, in quanto molta dell’informazione che contiene
¢ divenuta accessibile solo nelle ultime decadi. Tuttavia,
circa 20 anni fa l'autore di questa recensione, quando
lavorava presso il Quality Assurance Department di una
importante compagnia alimentare, dovette mettere in
piedi una sezione sulle tossine naturali, come parte di
un’unita di laboratorio trattante con contaminanti
alimentari. Sebbene le triptamine non erano una
priorita, i composti di cui interessarsi includevano non
solo ammine biogeniche, ma anche micotossine,
alcaloidi e altri costituenti vegetali pilt 0 meno tossici.
Il libro di Trout fornisce ora metodologia, spesso in
forma semplificata, che sarebbe stata facilmente
applicabile alle analisi di tali contaminanti nei cibi. In
realta, circa una meta dello spazio disponibile ¢ dedicato
alle tecniche di estrazione e isolamento, agli spot-test e
ai saggi cromatografici delle triptamine. Questa
ricchezza di informazioni pratiche ¢ difficile da trovare
nei manuali classici sulle tossine vegetali e fungine. Si
dovrebbe anche notare che Trout et al. fanno doverosa
attenzione alle pratiche di sicurezza necessarie per
manipolare i composti chimici. Vengono dati
suggerimenti pratici sulla manipolazione di apparati di
vetreria, trattando con solventi e anche minimizzando
le emulsioni, spesso associati a ottime illustrazioni.

Il modo di Trout di trattare molte triptamine segue
sempre il medesimo schema: ogni composto &
presentato con la sua formula chimica e le costanti
fisiche, inclusa la solubilita in diversi solventi. Cio &
seguito da una lista di sistemi per la sua analisi
cromatografica su strato sottile (TLcC), annotata con
riferimenti chiave. Inoltre, viene data informazione sulla
presenza del composto triptaminico nei funghi
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It does not happen very often that one receives a book
which instantly evokes the thought “if only I had known
this work 20 years earlier!” Admittedly, this would have
been difficult, since much of the information it contains
has only become available in the last decades. Still, about
20 years ago, this reviewer, when working in the Quality
Assurance Department of a major food company, had
to set up a section on natural toxins as part of a
laboratory unit dealing with food contaminants.
Although tryptamines were not exactly a priority, the
compounds to be covered included not only biogenic
amines, but also mycotoxins, alkaloids and other more
or less toxic plant constituents. Trout’s book provides
now methodology, often in a simplified form, that would
have been readily applicable to the analysis of such
contaminants in foods. Indeed, about half of the
available space is devoted to extraction and isolation
procedures, spot tests and chromatography assay of the
tryptamines. This wealth of practical information is
hard to find in the classic manuals on plant and fungal
toxins! It should also be noted that Trout et al. pay due
attention to safe chemical handling practices. Practical
hints on manipulating glassware apparatus, dealing
with solvents and even on minimising emulsions are
given, often accompanied by very good illustrations.
Trout’s way of dealing with the many tryptamines
always follows the same pattern : each compound is
presented with its chemical formula and physical
constants, including the solubility in various solvents.
This is followed by a listing of systems for its thin-layer
chromatography (TLc) assay, annotated by key
references. Moreover, information on the occurrence of
the tryptamine compound in higher fungi



superiori, piante ed eventualmente animali. Infine, sono
brevemente discusse le proprieta farmacologiche e
fisiologiche, incluse tossicita e metabolismo.

Il primo capitolo (40 pagine) tratta quelle triptamine
che mancano di sostituzione d’anello, di cui N,N-
dimetiltriptamina — nota anche come pmT — ¢
indubbiamente la pitt importante. Questo composto &
noto popolarmente come I'“allucinogeno dell’'uomo
d’affari”, poiché la sua azione allucinogena (quando
fumata o iniettata) raramente supera i 15 minuti. La lista
di piante in cui tale composto ¢ stato ritrovato copre
quasi 10 pagine. Sebbene la sua presenza in molte specie
di Anadenanthera, Virola e Desmanthus sia stata
inequivocabilmente provata, vi sono rapporti non
confermati e controversi circa la sua presenza in specie
dei generi vegetali Acacia, Delosperma e Phalaris.

I1 capitolo sulle triptamine 4-sostitute tratta
esclusivamente la psilocibina, psilocina e composti
affini, presenti in natura in diversi funghi.
L'informazione ¢ aggiornata, come lo ¢ la lista di
riferimenti. E meritevole il fatto che le traduzioni dei
testi in francese e in tedesco date da Trout sono
generalmente corrette. Inoltre, ¢ palese ch’egli conosce
la sua letteratura; non cita semplicemente da articoli
recensori. In realta, Trout esamina in maniera critica le
sue fonti e non esita a contrastare I'informazione
controversa. Ad esempio, discute ampiamente i risultati
conflittuali ottenuti da numerosi autori sull’efficacia del
metanolo puro rispetto al metanolo acquoso, come
solventi estrattivi per la psilocibina. Purtroppo nessuno
ha sentito la necessita di sviluppare ulteriore ricerca in
merito. Similmente, i rapporti controversi sulla presenza
di triptamine psicoattive in diversi funghi, quale quello
di cartz (pubblicato nel 1986) che affermo di aver
trovato psilocibina non solo in alcune piccole specie di
Gerronema, ma anche in Psathyrella candolleana e
Hygrophorus psittacinus, non hanno evocato molta
curiosita. Nonostante il fatto che STIJVE e KUYPER
abbiano gia discusso in merito nel 1988, in quanto
ottennero risultati negativi utilizzando metodi analitici
superiori, negli ultimi anni nessuno ha rianalizzato tali
funghi.

Le triptamine non sostituite sono presenti
principalmente nelle piante, a bassi livelli in certi funghi
e solo in tracce negli animali, ad esempio basse
concentrazioni di DMT sono state riportate nel sangue
umano. Sino ad oggi, le triptamine 4-sostitute sono state
incontrate solamente in funghi, mentre le triptamine
5-sostitute sono pitt ampiamente diffuse in natura. Non
sono state ritrovate solo in numerose piante (dove spesso
accompagnano la presenza di pMT), ma anche in molti
animali, dai ragni ai rospi, dalle rane alle salamandre.
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(mushrooms), plants, and, where applicable, animals
is given. Finally, the pharmacological and physiological
properties, including toxicity and metabolism are briefly
discussed.

The first chapter (40 pages) deals with those
tryptamines lacking ring substitution of which N,N ~
dimethyltryptamine, also known as pmT is undoubtedly
the most important. This compound is popularly
known as the” businessman’s high”, because its
hallucinogenic action (when smoked or injected) rarely
exceeds 15 minutes. The list of plants in which this
compound is reported to occur covers nearly 10 pages.
Although its presence in many Anadenanthera, Virola,
and Desmanthus species has been proven beyond
reasonable doubt, there are unconfirmed and
controversial reports about the occurrence in
representatives of the plant genera Acacia, Delosperma
and Phalaris.

The chapter on 4-substituted tryptamines deals
exclusively with psilocybin, psilocin and closely related
compounds which occur in various mushrooms. The
information given is up to date, as is the list of references.
It is rewarding to see that Trout’s rendering of French
and German texts is generally correct. Moreover, it is
obvious that the man knows his literature; he is not
merely citing from review articles. Indeed, he critically
examines his sources, and does not hesitate to contrast
controversial information. For example, he amply
discusses the conflicting results obtained by several
authors on the efficacy of pure methanol vs aqueous
methanol as extracting solvents for psilocin. Regrettably,
nobody has felt the need to investigate this any further.
Similarly, controversial reports on the occurrence of
psychoactive tryptamines in various mushrooms, such
as the one by GarTz (published in 1986) who claimed
to have found psilocybin not only in some tiny
Gerronema species, but also in Psathyrella candolleana
and Hygrophorus psittacinus , have not evoked much
curiosity either. In spite of the fact that sTiyve and
KUYPER already disputed this in 1988, since they
obtained negative results using superior analytical
methods, in later years nobody has re-analysed the said
mushrooms.

Unsubstituted tryptamines occur mainly in plants, at
low levels in certain mushrooms, and only at traces in
animals, e.g. low levels of pMT have been reported in
human blood. So far, 4-substituted tryptamines have
only been encountered in mushrooms, whereas s5-
substituted tryptamines are undoubtedly most widely
diffused in nature. They have not only been found in
numerous plants (where they often accompany pmT),
but also in many animals, ranging from spiders to toads,
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Inoltre, la serotonina (5-idrossitriptamina) ¢ un
neurotrasmettitore importante negli uomini. Un
numero di triptamine 5-sostitute & presente anche nei
funghi, ma meno della psilocibina/psilocina. La
_serotonina ¢ un comune metabolita dei Panaeoloideae,
dove & spesso accompagnata dal suo precursore 5-
idrossitriptofano. Sebbene la 5-idrossi-N,N-dimetiltrip-
tamina (bufotenina) sia un composto principale di
Amanita citrina e A. porphyria, sembra essere assente
daaltri funghi. Le piante producono le 5-oH-triptamine
in miglior rendimento che nei funghi. Agli inizi degli
anni 8o la compagnia per la quale lavorava il sottoscritto
si interesso alla serotonina come materiale grezzo per
la sintesi di una promettente droga contro la lebbra.
Panaeolus foenisecii fu proposto come una buona fonte
naturale, ma studi comparativi presto rivelarono che le
culture cellulari di Peganum harmala facevano meglio
e producevano meno prodotti residui.

Trout non fa menzione delle triptamine 6- e 7-
sostitute, probabilmente perché questi composti sono
ancora principalmente curiosita di laboratorio e poco
¢ noto sulla loro presenza in materiale biologico.
Tuttavia, il recensore sospetta la loro presenza in qualche
fungo, in particolare in Leucoagaricus. Numerosi
membri di questo genere contengono alte
concentrazioni di un analogo della serotonina, che
potrebbe ben essere un marcatore chemotassonomico.
Egli ha anche incontrato triptamine indefinite in specie
di Psathyrella e in Sarcodon atroviridis.

Sebbene il manuale di Trout sorprendentemente abbia
pochi errori, compresi quelli tipografici, & spiacevole
osservare che a p. 132 il reagente pmca di sTyVE (usato
nell’analisi TLC) & preparato con acido solforico fumante
invece che con acido cloridrico. Poiché I'acido solforico
distruggerebbe istantaneamente il composto pDMca, ¢
imperativo correggere questo errore nelle edizioni
future.

Un’ultima parola sulle illustrazioni. Poiché & fuori
dallo scopo di questo manuale fornire il lettore con
stampe colorate di tutte le piante, funghi e animali
contenenti triptamine, gli autori hanno incluso
solamente qualche fotografia di buona qualita (che non
possono, naturalmente, essere usate per scopi di
identificazione). Tuttavia, dove le illustrazioni sono
essenziali, come nel capitolo sull’estrazione e
isolamento, la qualita dei disegni e delle foto & piu che
adeguata.
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frogs and salamanders. Moreover, serotonin (5-
hydroxytryptamine) is a major neurotransmitter in
humans. A number of 5-substituted tryptamines also
occur in mushrooms, but less so than psilocin/
psilocybin. Serotonin is a common metabolite of the
Panaeoloideae, where it is often accompanied by its
precursor 5-hydroxytryptophan. Although s5-hydroxy-
N,N-dimethyltryptamine (bufotenine) is a major
constituent of both Amanita citrina and A. porphyria,
it seems to be absent from other mushrooms. Plants
produce 5-0H tryptamines in a better yield than
mushrooms. In the early 8oies the company the
undersigned was working for became interested in
serotonin as a raw material for the synthesis of a
promising drug against lepra. Panaeolina foenisecii was
proposed as a good natural source, but comparative
studies soon revealed that cell cultures of Peganum
harmala did much better, and produced less waste
products.

Trout does not mention any 6- or 7-substituted
tryptamines, presumably because these compounds still
are mainly laboratory curiosities, and little is known
about their occurrence in biological material. Still, this
reviewer suspects their presence in some mushrooms,
notably in Leucoagaricus. Several members of this genus
contain high concentrations of a serotonin analogue,
which could well be a chemotaxonomic marker. He also
encountered unidentified tryptamines in Psathyrella
spp. and in Sarcodon atroviridis.

Although Trout’s manual has surprisingly few errors
and typos, one is pained to observe that on p.132 STIJVE’s
DMCA reagent (used in TLcC analysis) is prepared with
fuming sulfuric acid instead of hydrochloric acid. Since
sulfuric acid would instantly destroy the pmca
compound, it is imperative to correct this error in future
editions.

A last word about the illustrations. Since it is out of
the scope of this manual to provide the reader with
coloured prints of all tryptamine-containing plants,
mushrooms and animals, the authors have only
included some good quality black-and-white
photographs (which can, of course, not be used for
purposes of identification). However, where illustrations
are essential, such as in the chapter on extraction and
isolation , the quality of the drawings and photos is more
than adequate.

TJAKKO STIJVE, CH-1806 St.-Légier, Switzerland
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ALM TORBJORN 2003. «The Witch Trials of Finnmark,
Northern Norway, during the 17 Century: Evidence for
Ergotism as a Contributing Factor» Economic Botany 57(3):
403-416.

Durante il xvir secolo la regione di Finnmark soffri la
peggiore persecuzione delle streghe mai registrata in
Norvegia. Un manoscritto della fine del xvir secolo del
governatore di distretto H.H. Lilienskiold fornisce dettagli
su 83 processi basandosi su fonti contemporanee. Piti della
meta di questi fornisce evidenza di un ruolo potenzialmente
importante dell’ergotismo nell'induzione delle persecuzioni.
In 42 processi viene esplicitamente affermato che le
stregonerie furono “apprese” consumandolo, solitamente in
forma di pane o di altri prodotti farinacei (17 casi), nel latte o
nella birra (23 casi) o una loro combinazione (2 casi). Nel
casi in cui & coinvolto il latte, numerose streghe affermarono
che nella bevanda si trovava un qualche tipo di oggetti neri,
simili a chicchi. In numerosi processi sono stati registrati
sintomi medici compatibili con I'ergotismo, inclusi gangrena,
convulsioni e allucinazioni.

During the 17" century, Finnmark suffered the worst witch
trials on record in Norway. A late 17" century manuscript by
district governor H.H. Lilienskiold provides details of 83 trials
based on contemporaneous sources. More than half of these
provides evidence of a potentially important role of ergotism in
triggering persecutions. In 42 trials, it is explicitly stated that
witchcraft was “learned” by consuming it, usually in the form
of bread or other flour products (17 cases), in milk or beer (23
cases) or a combination (2 cases). In the cases involving milk,
several witches testified that some kind of black, grain-like
objects were found in the drink. Medical symptoms compatible
with ergotism were recorded in numerous trials, including
gangrene, convulsions, and hallucinations.
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BELMONTE ELIANA, MARIETTA ORTEGA, PATRICIA AREVALO,
VICKI CASSMAN & LARRY CARTNELL 2001. «Presencia de Hoja
de Coca en el Ajuar funerario de tres Cementerios del Periodo
Tiwanaku: Az-140, Az-6Y, PLM-3» Chungara 33(1): 125-135.

BUTRICA L. JAMES 2002. «The Medical Use of Cannabis
Among the Greeks and Romans» J.Cannabis Therap., 2(2):
51-70.

Questo articolo contiene una panoramica completa dei ri-
ferimenti conservatisi sulla canapa medica nella letteratura
greca e latina. La Cannabis sembra essere stata ampiamente
sconosciuta ai Greci nel quinto secolo a.C., cio¢ ai tempi in
cui Erodoto descrisse i bagni di vapore a base di canapa in
uso presso gli antichi Sciti, che costituisce il pil1 antico riferi-
mento nella letteratura greca. Un consumo ricreativo di semi
di canapa ¢ attestato nel poeta comico Efippo nel 1v° secolo
a.C. e nuovamente in Galeno nel 11 secolo d.C.

This article contains a complete survey of the surviving
references to medical cannabis in. Greek and Latin literature.
Cannabis seems to have been largely unknown to the Greeks in
the fifth century B.C., when Erodotus wrote his description of
the hemp vapour-baths used by the ancient Scythians, which
constitute the earliest reference in Greek literature. A
recreational consumption of cannabis seeds is attested first in
the comic poet Ephippus in the 4" Century B.c: and again in
Galen in the second century A.c

DE FEO VINCENZO 2003. «Ethnomedical field study in
northern Peruvian Andes with particular reference to
divination practices» J.Ethnopharmacology 8s: 243-256.
Sono descritti i risultati sviluppati nelle Ande peruviane
settentrionali. L'area di ricerca si estende dalla citta di Ayacaba
alle Lagune Alte (circa 3800 m s.l.m.) nel distretto di Ayacaba,



Dipartimento di Piura. Gli autori hanno raccolto 46 specie
vegetali appartenenti a 20 famiglie, impiegate nel trattamento
di diverse malattie. Per ciascuna pianta sono riportati i nomi
comuni/locali, la formula della droga cruda, il metodo di
preparazione, il dosaggio e la tossicita riferita. Appare molto
importante I'uso e la conoscenza di piante psicoattive, in
particolare le “cimora’, specie di Brugmansia e Trichocereus.

The results of a study carried in the northern Peruvian Andes
are described. The area under investigation extends from
Ayacaba City to Haughtiness Lagunas (about 3800 m above
sea level) in the Ayacaba District, Department of Piura. The
authors have collected 46 plant species, belonging to 20 families,
used in the treatment of various diseases. For each plant the
common/local names, the formula of the raw drug, method of
preparation, dosage and claimed toxicity are reported. The use
and knowledge of psychoactive plants appears to be very
important, in particular “cimoras’, Brugmansia and
Trichocereus species.

DUDLEY ROBERT 2002. «Fermenting fruit and the historical
ecology of ethanol ingestion: is alcoholism in modern humans
an evolutionary hangover?» Addiction 97: 381-388.

Nel campo della ricerca sulle dipendenze, la possibilita di
esposizione ancestrale ai composti psicoattivi & stata
generalmente esclusa. Un approccio paleobiologico alla dieta
umana, tuttavia, illustra I'utilita potenziale di dati storici
nell’interpretazione dei moderni comportamenti di
dipendenza. L'esposizione dietaria a bassi livelli di etanolo
attraverso I'ingestione di frutti fermentati ha probabilmente
caratterizzato il lignaggio antropoide predominantemente
frugivoro per circa 40 milioni di anni. I comportamenti dei
primati potenzialmente adattativi associati alla presenza
naturale di etanolo includono I'uso olfattorio dell’etanolo per
localizzare i raccolti di frutta, I'uso di etanolo come stimolante
appetitoso per facilitare il consumo rapido di fonti nutritive
transitorie e lo sfruttamento fisiologico dei benefici calorici
dell’etanolo. Tale vantaggio comportamentale ed energetico
probabilmente appartiene a tutti gli animali che consumano
frutti fermentati e si puo essere conservato presso gli uomini
moderni a dispetto della considerevole diversificazione
dietaria nel corso degli ultimi milioni d’anni. I benefici sulla
salute epidemiologicamente dimostrati del consumo di bassi
livelli di alcol sono consistenti con un’esposizione antica e
potenzialmente adattativa all’etanolo dei primati frugivori.

In the field of addiction research, the possibility of ancestral
exposure to psychoactive compounds has generally been
excluded. A paleobiological approach to the human diet,
however, illustrates the potential utility of historical data in
interpreting modern-day addictive behaviours. Low-level
dietary exposure to ethanol via ingestion of fermenting fruit
has probably characterized the predominantly frugivorous
anthropoid lineage for about 40 millions years. Potentially
adaptive primate behaviour associated with the natural
occurrence of ethanol include the olfactory use of ethanol to
localize fruit crops, the use of ethanol as an appetitive stimulant
to facilitate rapid consumption of transient nutritional
resources, and the physiological exploitation of the caloric
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benefits of ethanol. Such behavioural and energetic advantage
probably pertain to all animals that consume fermenting fruit,
and may have been retained in modern humans in spite of
considerable dietary diversification over the last several million
years. Epidemiologically demonstrated health benefits of low-
level alcohol consumption are consistent with an ancient and
potentially adaptive exposure of primate frugivores to ethanol.

MCDONALD J.A. 2002. «Botanical Determination of the
Middle Eastern Tree of Life» Economic Botany 56: 113-129.

Allusioni a un ‘albero della vita’ che da I'immortalita nelle
tradizioni mitiche della Mesopotamia, dell’Oriente e
dell'India, sono generalmente ritenute originare dai desideri
fiduciosi e immaginari di gente superstiziosa, piuttosto che
da realta storiche. Alcuni studiosi ritengono tuttavia che le
antiche credenze in una ‘pianta degli dei’ che offre
I'immortalita possano avere avuto una base materiale o logica
nella storia umana. Lautore discute I'iconografia dell “albero
sacro” mesopotamico, spesso identificato con un albero di
palma o con un frutto di melograno, ritenendo che si tratti
invece di un germoglio di Nymphaea.

Allusions to an immortalizing ‘tree of life’ in the
Mesopotamian, Levantine, and Indian myths are generally
thought to arise from the hopeful and imaginative yearnings
of superstitious people rather than historical realities.
Nevertheless, some students believe that ancient beliefs in an
immortalizing ‘plant of the gods’ may have a material or logical
basis in human history. The author discusses the iconography
of the ‘sacred tree’ of Mesopotamia, often identified as a palm
tree or a pomegranate fruit, and believes that it concerns a
stylized Nymphaea shoot.

MERLIN D. MARK 2003. «Archaeological Evidence for the
Tradition of Psychoactive Plant Use in the Old World»
Economic Botany 57(3): 295-323.

MURUGAN M., G. BURKHILL, §.G. WILLIAMS, S.P.G. PADLEY &
.M. MURRAY-LYON. 2003. «The effect of khat on gallbladder
motility in a group of volunteers» J. Ethnopharm. 86: 225-227.

In Medio Oriente e nella Repubblica dello Yemen & stato
riportato un aumento nella prevalenza dei calcoli biliari. Sono
stati indicati come possibili responsabili le modifiche delle
abitudine dietarie e I'obesita, ma altri fattori locali possono
contribuire, quali la masticazione delle foglie del khat (Catha
edulisForsk.), che & un costume diffuso nello Yemen. Gliautori
hanno studiato gli effetti della masticazione del khat sulla
motilita della cistifellea in un gruppo di dieci volontari sani.
Tutti i soggetti sono stati sottoposti a misurazione ultrasonica
del volume della cistifellea dopo aver masticato foglie di khat
o lattuga, che ¢ stata usata come controllo. Gli autori
concludono che la masticazione del khat non ha effetto clinico
significativo sulla motilita della cistifellea.

An increase in the prevalence of gallstone has been reported
from the Middle East and the Republic of Yemen. Changing
dietary habits and obesity are thought to be responsible, but
other local factors may contribute such as chewing the leaves of
the khat plant (Catha edulis Forsk.), which is a widespread
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social custom in Yemen. The authors have studied the effects of
khat chewing on gallbladder motility in a group of ten healthy
volunteers. All subjects underwent ultrasound measurement of
gallbladder volume after chewing khat leaves or lettuce, which
was used as control. The authors conclude that khat chewing
has no clinically significant effect on gallbladder motility.

OTT JONATHAN 2001. «Pharmanopo-Psychonautics: Human
Intranasal, Sublingual, Intrarectal, Pulmonary and Oral
Pharmacology of Bufotenine» J.Psychoactive Drugs 33: 273-
281.

Sono riassunti i risultati di auto-esperimentazioni con
bufotenina cristallina (pharmafiopo), talvolta combinata con
armalina o armina, attraverso vie di amministrazione
intranasale, sublinguale, polmonare e orale. Viene stabilita
Iattivita psicotropa (visionaria) della bufotenina ed & stata
confermata con 25 auto-esperimentazioni 'ipotesi di
Holmstedt-Lindgren sugli effetti del paricd — potenziamento
intranasale delle triptamine con amministrazione
concomitante di beta-carboline Mao-inibitrici dai rami di
Banisteriopsis caapi mescolati con le polveri da inalare.

Summarized here are human self-experiments of crystalline
bufotenine (pharmariopo), at times combined with harmaline
or harmine, via intranasal, sublingual, pulmonary and oral
routes. Psychotropic (visionary) activity of bufotenine has been
established and the Holmstedt-Lindgren hypothesis of theparica
effects — intranasal potentiation of tryptamines by concomitant
administration of Mao-inhibitor beta-carbolines from stems of
Banisteriopsis caapi admixed with the snuffs — has been
confirmed by 25 self-experiments.

PETRIE SEBASTIEN 2002. «Antropologia y alucinégenos. Al
cruce de los discursos» Anthropologica (Pontificia
Universidad Catélica del Perd, Lima) 20: 267-290.

RIVA A. 2002. «A funghi in dogana — curiosando fra i funghi
sequestrati» Schzweitz. Zeitsc. Pilzkunde 80 (2): 66-72.

RIVA A., 2002, «Copelandia Bres., 1913 — Copelandia cyanescens
(Berk. et Br.) Singer. Un genere bresadoliano dimenticato e
una specie riscoperta tra i sequestri doganali» Rivista di
Micologia 45 (3): 263-268.

Nel corso di operazioni di controllo doganale all’aereoporto
della Malpensa (Milano) e a Chiasso (frontiera Italia-
Svizzera) 'autore ha identificato campioni dei funghi
psicoattivi Copelandia cyanescens e Psilocybe cubensis,
illegalmente importati come droga allucinogena.

During the custom control operations at the Malpensa
Airport (Milan) and at Chiasso (Italy-Switzerland border) the
author identified specimens of the psychoactive mushrooms
Copelandia cyanescens and Psilocybe cubensis, illicitly
imported as hallucinogenic drug.

ROMMELSPACHER HANS, MIGNON MEIER-HENCO, MICHAEL
SMOLKA & CHARLOTTE KLOFT 2002. «The levels of
norharman are high enough after smoking to affect
monoamineoxidase B in platelets» Europ.]J.Pharm., 441: 115-225.
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Studi epidemiologici suggeriscono che il tabacco fumato
reduce il rischio del Parkinsonismo. E stato ipotizzato the
I’inibizione della monoamminossidasi (Mao) contribuisce a
questa azione. Il presente studio ha esaminato il contributo
all’azione protettiva delle beta-carboline norarmano — un
inibitore della MAO B — e armano - un inibitore della MaO A —
che sono presenti in elevate concentrazioni nel fumo di
tabacco. Diciannove fumatori attivi e cinque non fumatori
hanno fumato una o due sigarette. Fumare induce un
aumento drammatico del norarmano e dell’armano nei
fumatori. Caumento nei non-fumatori & risultato inferiore
probabilmente perché non erano in grado di inalare il fumo
cosi profondamente quanto i fumatori. Uinibizione media
dell’attivita MaoO ¢ risultata del 40%. L'inibizione di entrambe
le isoforme di MAo & necessaria per la neuroprotezione.

Epidemiological studies suggest that smoking tobacco reduces
the risk of Parkinson’s disease. It has been hypothesized that
inhibition of monoamineoxidase (Mao) contributes to this
effect. The present study examined the contribution of the beta-
carbolines norharman — an inhibitor of Mao B — and harman
— an inhibitor of MAO A — which are present present in tobacco
smoke in high concentrations, to this reduced risk. Nineteen
active smokers and five non-smokers smoked one or two
cigarettes. Smoking induced a dramatic increase of norharman
and harman in smokers. The increase in non-smokers was
smaller probably because these individuals were not able to
inhale the smoke as deeply as the smokers. The mean inhibition
of MAO activity was 40%. Inhibition of both isoforms of Mao is
necessary for the neuroprotection.

SAMORINI G. 2002. «A contribution to the ethnomycology
and ethnobotany of Alpine psychoactive vegetals» Acta
Phytotherapeutica 3 s. 2: 59-65.

Pit di 20 specie di funghi psicoattivi crescono nella regione
alpine, in particolare le specie isossazoliche A. muscaria e A.
pantherina, e le specie psilocibiniche appartenenti ai generi
Psilocybe, Panaeolus, Inocybe e Pluteus. Gli studi
etnomicologici hanno evidenziato 'antichita della relazione
umana con i funghi psicoattivi in differenti aree del globo e
recenti dati suggeriscono la conoscenza e I'uso di questi funghi
in contesti rituali-religiosi fra le antiche popolazioni europee
ed alpine. Lo studio della micoflora psicotropa alpina & ancor
pilt importante per un’adatta osservazione — nei suoi aspetti
etnomicologici, medici, sociologici e legislativi— del moderno
fenomeno epidemico riguardante I'uso di funghi psicoattivi
come droga allucinogena da parte di una specifica
popolazione giovanile. Viene riportata una lista aggiornata
dei funghi psicoattivi alpini. Anche per quanto riguarda le
piante psicoattive ¢ opportuno mantenere studi etnobotanici
aggiornati, per un’adatta osservazione dell’'uso moderno di
queste piante — principalmente la famiglia delle Solanaceae —
come droghe allucinogene.

More than 20 species of psychoactive mushrooms grow in
the Alpine region, mainly the isoxazolic A. muscaria and A.
pantherina, and psilocybian species belonging to the genera
Psilocybe, Panaeolus, Inocybe and Pluteus. The



ethnomycological studies highlighted the antiquity of the
human relationship with psychoactive mushrooms in different
areas of the world, and recent data suggest the knowledge and
use of these mushrooms in ritual-religious contexts among the
old European and Alpine populations. The study of Alpine
psychotropic mycoflora is even more important for a suitable
observation — in its ethnomycological, medical, sociological and
legislative aspects — of the modern epidemical phenomenon
concerning the use of psychoactive mushrooms as
hallucinogenic drug by a specific young age group. An update
list of the Alpine psychoactive mushrooms is reported. Also
concerning the psychoactive plants it is opportune to maintain
updated ethnobotanical studies, for the appropriate observation
of the modern use of these plants — mainly the Solanaceae family
— as hallucinogenic drugs.

SOBIECKI J. F. 2002. «A preliminary inventory of plants used
for psychoactive purposes in southern African healing
traditions» Trans.Roy.Soc.S.Afr. 57: 1-24.

Questo articolo focalizza I'attenzione sull’uso di piante per
scopi psicoattivi e/o per la cura di malattie mentali nelle cure
tradizionali nell’Africa meridionale. L'informazione ¢ stata
raccolta da una revisione della letteratura etnobotanica e
mediante I'intervista a 15 curatori tradizionali. articolo lista
306 piante rappresentanti 94 generi. Sono riportate molte
piante psicoattive nuove, incluse specie usate come inalanti
nasali, una pratica considerata sino ad oggi insolita per
I’ Africa.

This paper investigates the use of plants for psychoactive
purposes and/or for curing mental illness in the southern
African healing tradition. Information was gathered by
screening the ethnobotanical literature and interviewing 15
traditional healers. The inventory lists 306 plants, representing
94 genera. Many interesting new psychoactive plants are
reported, included species used as snuff, a practice so far
considered unusual for Africa.

SULLIVAN R.J. & E.H. HAGEN, 2002. «Psychotropic substance-
seeking: evolutionary pathology or adaptation?» Addiction 97:
389-400.

Il principale scopo di questo articolo & quello di asserire,
contrariamente al punto di vista convenzionale, che gli uma-
ni hanno condiviso una relazione co-evolutiva con le sostan-
ze vegetali psicotrope per milioni di anni. Gli autori
ipotizzano che questa relazione “lunga nel tempo” & auto-evi-
dente sia negli esistenti adattamenti chimio-ecologici che si
sono evoluti nei mammiferi per metabolizzare sostanze ve-
getali psicotrope, che nella struttura dei composti difensivi
vegetali che si sono evoluti per mimare la struttura e interfe-
rire con la funzione dei neurotrasmettitori dei mammiferi.
Un altro e piu speculativo obiettivo di questo articolo ¢ di
suggerire un’ipotesi provvisoria dei fenomeni umani dell’ uti-
lizzo di sostanze che possono incorporare le implicazioni
evolutive di una relazione di lunga data fra le sostanze
psicotrope e 'umanita.

The primary purpose of this article is to assert, contrary to
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the conventional view, that humans have shared a co-
evolutionary relationship with psychotropic plant substances
that is millions of years old. The authors argue that this ‘deep
time’ relationship is self-evident both to the extent chemical-
ecological adaptations that have evolved in mammals to
metabolize psychotropic plant substances and in the structure
of plant defensive chemicals that have evolved to mimic the
structure, and interfere with the function, of mammalian
neurotrasmitters. Another and more speculative objective of this
article is to suggest a provisional hypotheses of human
substance-using phenomena that can incorporate the
evolutionary implications of a deep-time relationship between
psychotropic substances and people.

SUPPRIAN T., U. FREY, R. SUPPRIAN, M. ROSLER & K. WANKE
2002. «Uber den Gebrauch psychoaktiver Pilze als
Rauschmittel» Fortschr.Neurol. Psychiat. 69: 597-602.

L’articolo riporta una raccolta aggiornata dei dati
epidemiologici e tossicologici riguardanti I'uso moderno dei
funghi psicoattivi in Europa, con particolare riferimento al
territorio della Germania, dove i funghi psilocibinici essiccati
sono chiamati Duftkissen (“pad aromatici”).

The article is an up-to-date collection of epidemiological and
toxicological data concerning the modern use of psychoactive
mushrooms in Europe, with particular reference to the German
territory, where the dried psilocybian mushrooms are called
Duftkissen (“aroma pads”).

ZSIGMOND G, 2003. «The Amanitaceae in Hungarian folk
tradition» Moeszia. Erdélui Gombdsz 1: 55-68.

Lo studio focalizza I'attenzione su questo tipo di funghi
nella terminologia popolare, nella conoscenza, nel folclore e
nella medicina popolare ungherese. Ci sono 7 tipi di
Amanitaceae con 53 nomi noti nella tradizione folclorica
ungherese, di cui 38 sono riferiti ad A. muscaria e A.
pantherina. Uautore esamina la situazione riguardante il
passato e il presente sulla base della letteratura di questo
soggetto e attraverso interviste con molti informatori,
principalmente ungheresi, delle regioni della Transilvania,
dell’Ucraina sud-orientale, delle regioni del monte Zempléni,
a Orménsag e Orség in Ungaria e nella Moldavia occidentale.
Nella maggior parte di queste regioni A. muscaria & nota come
insetticida.

The study focuses attention on these kind s of mushrooms in
Hungarian popular terminology, knowledge, folklore and folk
medicine. There are 7 kinds of Amanitaceae with 53 names
known in Hungarian folk tradition, of which 38 are referred to
A. muscaria and A. pantherina. The author focuses on the
situation concerning the past and present on the basis of the
literature on this subject and through interviews with many
informants, mostly Hungarians, carried out in Transylvania,
south-east Ukraine, in the regions of the Zempléni-mountain,
Ormansdg and Orség in Hungary and in the west of Moldavia.
In the most part of these territories A. muscaria is known and
used as fly-killer.
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Quando citati per la prima volta, i nomi scientifici delle specie devono essere completi, cioe, con il binomio latino
completo e la citazione dell’autore, seguito fra parentesi dalla famiglia tassonomica di appartenenza, come: Salvia
divinorum Epling et Jativa [Labiatae]. Dato che sono stati valutati generalmente non-specifici e inefficaci, ¢ impro-
prio e forse non etico utilizzare esperienze su animali nello studio fitochimico ed etnofarmacognostico delle droghe
visionarie. Gli editori di Eleusis scoraggiano questa pratica e di regola non approvano una simile ricerca pubblican-
done i risultati.

I riferimenti o la bibliografia devono essere raggruppati in ordine alfabetico alla fine dell’articolo. Nel caso in
cui si presenti pil di una citazione per un dato autore, queste vanno elencate in ordine alfabetico. Le citazioni dai
testi dovrebbero essere fra parentesi, fornendo il cognome del primo autore e I'anno di pubblicazione, come:
(HOFMANN 1959). Nel caso vi siano due autori, devono essere entrambi citati, come: (SCHULTES € HOFMANN 1980);
nel caso in cui si presentino tre o pill autori, citare solo il cognome del primo autore, facendolo seguire da “et al.”,
come: (EFRON et al. 1967). Dove vengono citati simultaneamente diversi riferimenti, raggrupparli in ordine alfabetico
all'interno delle medesime parentesi, separati da un punto e virgola, come: (EFRON ef al. 1967; HOEMANN 1959;
SCHULTES € HOFMANN 1980). Nel caso in cui sia citato piu di un riferimento del medesimo autore, citare il cognome
dell’autore, seguito dai diversi anni in ordine cronologico e separati da un punto e virgola, come: (SHULGIN 1993;

19953; 1995b).
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Eleusis is a multi-disciplinary journal, and accepts articles from diverse areas of interest within the broad field of
ethnobotany of psychoactive vegetals or visionary shamanic inebriants.

When first mentioned, scientific names of species should be complete, that is, with full Latin binomial and
author citation, followed by taxonomic family in brackets, as: Salvia divinorum Epling et Jativa [Labiatae]. Inasmuch
as they have proven generally nonspecific and ineffectual, it is inappropriate and possibly unethical to employ non-
human animal bioassays in phytochemical and ethnopharmacognostical study of visionary drugs. The editors of
Eleusis discourage this practice and as a rule will not countenance such research by publishing its results.
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Grazie a Eleusis, si puo diventare un membro della famiglia del Museo!
Il Museo Civico di Rovereto offre un pacchetto-abbonamento molto vantaggioso

Con I'abbonamento si possono conoscere da vicino le nostre ricerche; inoltre, in qualita di abbonati, sosterrete il
lavoro del Museo, dedicato alla ricerca scientifica e alla conservazione e alla promozione del patrimonio culturale.

FORME DI ABBONAMENTO ANNUALE!:

e Abbonamento Internet — EURO 5,00

— Accesso gratuito alle banche dati online del Museo Civico di Rovereto (patrimonio, fototeca e banche dati
bibliografiche: geologica e cinematografica).

— Visione degli audiovisivi della sezione Cinema al Museo (conferenze scientifiche, dibattiti, documentari
scientifici, archeologici, etc).

— Abbonamento annuale al notiziario scientifico online del Museo.

— Sconto del 10% sugli acquisti al bookshop del Museo (anche online).

e Abbonamento Famiglia — EURO 51,62
Tutti i vantaggi elencati sopra, P1U:
— Carta magnetica personalizzata con ingresso gratuito illimitato al Museo Civico di Rovereto fino a 5 persone
(membri della famiglia o amici).
— Ingresso gratuito agli spettacoli del Planetario (ogni week-end).
— Ingresso gratuito alla Sala convegni per visionare i documentari proiettati ogni giorno (104 documentari naturalistici
e archeologici all’anno).
— Su prenotazione, proiezioni personalizzate di documentari scientifici e archeologici (minimo x 10 persone).
— Ingresso gratuito all'Osservatorio Astronomico di Monte Zugna (1620 m).
— Sconto del 50% per le visite guidate alla Villa Romana d’Isera e alle Orme dei Dinosauri dei Lavini di Marco.
— Mailing tutto ’'anno, con informazioni sull’attivita del Museo e inviti a mostre, concerti, conferenze ecc.
— Un anno di abbonamento — su richiesta — a tutte le pubblicazioni del museo:
— Annali del Museo Civico di Rovereto, Sez. Archeologia, Storia, Scienze Naturali (numero annuale)
— Eleusis. Piante & Composti Psicoattivi (numero annuale)
— La newsletter quadrimestrale Econews, con notizie sulle attivita del museo e il calendario delle mostre e degli
eventi
— Un anno di abbonamento alla rivista bimestrale Archeologia Viva pubblicata da Giunti di Firenze.

e Abbonamento Sostenitore o Azienda — minimo EURO 360,00

Tutti i vantaggi elencati sopra, P10:

— Carta magnetica personalizzata con ingresso gratuito illimitato al Museo Civico di Rovereto fino a 10 persone.
— Opzioni personalizzate (uso della sala conferenze, della videoconferenza ecc. ).

MUSEO CIVICO DI ROVERETO, Borgo S. Caterina 43, 38068 Rovereto TN - Italia
museo@museocivico.rovereto.tn.it
http://www.museocivico.rovereto.tn.it



Thanks to Eleusis, you can become part of the Museum’s Family!
The Town Museum of Rovereto offers a value-packed Membership package

With membership you can get closer to our researches; in addition, by being a member you will be supporting the
Museum’s work, dedicated to the scientific research and the preservation and promotion of the cultural heritage.

FORMS OF ANNUAL MEMBERSHIP:

e Internet membership — EURO 5,00

— Free access to all online data bases of the Town Museum of Rovereto (heritage data base, photographic archives
and bibliographic data-bases of geology and scientific documentaries).

— Free access to all audio visuals in the section Cinerna al Museo of the Museum’s website (scientific lectures, scientific
and archaeological documentaries etc).

— Annual subscription to the Museum’s two-weekly science news online.

—10% discount on Museum shop purchase.

¢ Family membership — Euro 51,62
All of the above, pLus:
— Personalised membership card with unlimited free admission to the Town Museum of Rovereto for up to s
people (members of the family or friends).
— Free admission to Planetarium shows (every week-end).
— Free admission to the daily documentary screenings in the Conference Room (104 different archaeological and
scientific films per year).
— On request, personalised screenings of scientific and archaeological documentaries (minimum 10 persons).
— Free admission to the Astronomical Observatory of Mount Zugna (1620 m).
—50% discount on guided visits to the roman villa of Isera and the dinosaurs’ tracks of Lavini di Marco.
—Mailings throughout the year, with information about the Museum and invitations to exhibitions, concerts, lectures
and so on.
— One year subscription — on request - to all museum publications:
— Annali del Museo Civico di Rovereto, Sez. Archeologia, Storia, Scienze Naturali
— Eleusis. Journal of Psychoactive Plants & Compounds
— Four-monthly newsletter Econews, with news about the Museum’s activities and the calendar of exhibitions
and events.
— One year subscription to the two-monthly magazine Archeologia Viva published by Giunti of Florence.

® Sustaining or business membership — minimum EURO 360,00

All of the above, pLus:

— Personalised membership card with unlimited free admission to the Town Museum of Rovereto for up to 10
people.

— Personalised options (use of the conference room and its standard equipment, of the videoconference and so on).
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