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Pocas veces la historiografía universal nos ha ofrecido testimonios tan vehementes y
apasionados como los del cronista indiano. Sus textos, preñados por la fascinación y la sorpresa ante un
mundo que se les abría a cada paso, no persiguen la objetividad. El cronista ni pretende ni quiere ser—,
historiador sino actor y testigo de un realidad que no puede serle indiferente, tomando decididamente
partido en favor o en contra de lo que ve.

Las costumbres del hombre americano y su religión resultan un elemento obligado en
estos relatos. Junto a la profunda y sincera, aunque difícilmente comprensible a nuestro ojos, fe del
español del s. XVI, se une un aspecto legal que no podemos olvidar: la misma presencia de la Corona
castellana en el Nuevo Mundo estaba sustentada en el carácter evangelizador de la empresa y desenten-
derse de esta misión, podía poner en grave riesgo los fundamentos que legitimaban los derechos de la
monarquía católica en aquel continente.

En este contexto, los cronistas van a prestar una particular atención a la mayor parte
de las prácticas del hombre americano. A su curiosidad general, se une aquí la posibilidad de demostrar
a través del la barbarie de los naturales, su incapacidad para gobernarse a sí mismos, e igualmente jus-
tificar la acción castellanas. Y es, en este sentido, en el que la "borrachera" como uso consuetudinario
va a merecer una particular atención por parte de los informantes. Parece también lógico que el inte-
rés no fuese igualitario y sean los religiosos, guardianes de la "tierna fe de los neocatecúmenos", los que
más interesados y escandalizados se muestren por estas prácticas.

Entre todos ellos, tomamos -a modo de ejemplo de este tipo de informaciones- al siem-
pre bien documentado Padre Acosta:

"Entre todas las enfermedades de los indios, en cuya cura debe vigilar el gober-
nante cristiano, ninguna hay más extendida ni más perniciosa ni más difícil de
sanar que la ebriedad" 2
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La primera razón que esgrime el vallisoletano es la dificultad que estas prácticas supo-
nen para la introducción de la verdadera fe 3 . Dentro de la enorme "modernidad" del jesuita, llega inclu-
so a apuntar las razones patológicas del problema:

"la costumbre de beber aumenta la necesidad"
4

No hace distingo el autor sobre el elemento embriagador, sea este el alcohol obtenido

de las muchas maneras posibles o con elementos más aberrantes a su entender:

"y aun a veces sin bebidas, sorbiendo jugo y polvos por las narices, en lo cual
no puede haber placer"

5

Añade también algún dato etnográfico que se antoja particularmente curioso, obser-
vando que el daño que el alcohol provoca entre los nativos se potencia por lo poco consistente de los

alimentos sólidos con que acompañan sus generosas libaciones:

"Y siendo los indios muy parcos en comer y eso de manjares viles, y descono-
ciendo casi por completo la voracidad, en punto de beber no hacen nunca fin ni
conocen medida"

6

Pero más allá de estas consideraciones, el jesuita -no puede escapar ni a su época ni a

su condición de misionero y señala como causa última de este mal la directa acción del Maligno:

"Mas la causa de tan ordinarias borracheras es el demonio, que con sus artes y
malicia persuade a estos infelices indios que se estén días y noches seguidas
bebiendo, y tengan esto como su mayor felicidad y como su principal culto y
religión."

La conexión entre borrachera y religión no sorprende a la erudición del jesuita:`

"Los antiguos también, como refiere Filón, tuvieron la superstición de honrar
a sus dioses con gran licencia de beber"

Acosta no es el único en señalar "esta espantosa lacra". Prácticamente todos los auto-
res que abordan el tema indígena de un modo u otro señalan esta circunstancia. Y, si bien, la condena
es unánime, no existe el mismo acuerdo a la hora de señalar sus causas y a veces las posiciones de los
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distintos autores son encontradas como la de Sarmiento de Gamboa que, cuando traza su panegírico de
la acción del Virrey Toledo, encomia su labor entre los indios "quitándoles las públicas borracheras ".
Opinión que no compartía Poma de Ayala:

"Como tengo dicho, que en tienpo de los Yngas no había borrachera. A cido
gran daño de los yndios la venida de don Francisco (Toledo) a este rreyno".

No sólo los cronistas indios o mestizos achacan a los españoles la importación de tales
costumbres, también algunos religiosos -como Jerónimo de Mendieta- echan sobre las espaldas de los
castellanos esta responsabilidad:

"si les ponen tantas tabernas de vino delante, ¿qué han de hacer sino beber
hasta más no poder, y después de borrachos cometer enormes delitos de inces-
tos y otras carnalidades, y homicidios ?"7

Una explicación a este cruce de acusaciones nos la proporciona Fernández Lizardi
cuando recoge una cancioncilla popular que recuerda que:

Cuando el rico se emborracha
y el pobre en su compañía,
la del pobre es borrachera,
la del rico es alegría.

UNA BORRACHERA SINGULAR: EL TAKI ONQOY.
Fuera como fuese, doctrineros, frailes y religiosos van a permanecer en constante aler-

ta, atentos al descubrimiento de este tipo de prácticas que perseguirán con verdadero tesón. Es justa-
mente esta actitud extendida en el tiempo y en la geografía americana la que va a permitir el descubri-
miento de uno de los fenómenos más curiosos de la historia religiosa del mundo andino colonial y que
hoy en día se ha convertido en un episodio enconadamente debatido por la historiografía americanista:
el Taki Onqoy.

En torno a 1565 varios religiosos y encomenderos de la región central andina advirtie-
ron la existencia de esta práctica. La región había sentido particularmente el trauma de la Conquista.
Pese a que los naturales de la zona habían colaborado con los españoles, enfrentándose al estado cuz-
queño, no se van a ver favorecidos por el nuevo orden establecido. A las matanzas indiscriminadas de la
cabaña local se unió la introducción de ganado europeo, hostil competidor ecológico de los auquénidos
andinos. Se añadía a esta catástrofe económica la desarticulación de las comunidades que traería con-
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sigo la continua contratación de los nativos de la región como cargadores para la ruta Lima-Cuzco, con
el consiguiente efecto de desestructuración social. La región se había transformado en lo que Luis Millo-
nes ha definido como un "área explosiva"8. En este contexto cultural, los españoles se ven sorprendi-
dos por el enigmático mensaje de una serie de indígenas - alguno de los cuales asumía el nombre de san-
tos cristianos- que recorre el altiplano anunciando a quien quería oirles:

"quel Marqués Piçarro quando dentró en Caxamalca e venció a los yndios subjetó este
reyno avía sido por que Dios entonçes avía vencido a las guacas e pero que agora todas avían resucita-
do para dalle batalla y vencelle..."9

Era el retorno de las guacas. Los dioses andinos se aprestaban a dar nueva y definitiva
batalla contra el "panteón" de los castellanos. Paralelamente los predicadores de esta "secta y apostasía",
exhortaban a los indígenas a tomar partido rechazando no sólo la religión de sus dominadores sino tam-
bién todo aquello -animales, objetos materiales- procedente del Viejo Mundo.

Los planteamientos religiosos nos transmiten la idea de una eficaz contra-evangeliza-
ción, utilizando las objeciones y puntos débiles que los naturales encontraban en la doctrina cristiana:

"davan por exemplo a los demás yndios: "Queréis ver como lo que nosotros os
dezimos es verdad? Mira como todos los que son bautizados e los que no lo son
todos entran en la yglesia; pues si fuera verdad lo que dizen los cristianos no
pudieran entrar en la iglesia los que no son bautizados" 10

Pero, por encima de todo, apuntaban a la principal carencia que el hombre andino
encontraba en la nueva religión: la falta de una comunicación interactiva con sus nuevos "dioses ":

"que haziendo los dichos predicadores y otros hechizeros sus maldades y vella-
querías, en la casa donde las hazían metían una cruz e la ponían a un rincón, e
los tales predicadores hechizeros hablaban en la dicha casa con sus guacas e
cómo las dichas guacas les respondían a los que predicavan: `Veis como ese palo
no habla, por la cruz, y que este que nos habla es nuestro dios y criador y a este
hemos de adorar e creher, e los demás que nos dizen e predican los cristianos
es cosa de burla" 11

A diferencia de los desarrollos religiosos propios de culturas más complejas, las reli-
giones "tradicionales" mantienen una relación con "lo sagrado" más intensa y cotidiana. En este senti-
do, los cultos cristianos no satisfacían plenamente a los naturales. Lo que los misioneros atribuían a la
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ignorancia y malicia de los neocatecúmenos, no era más que la necesidad de una sacralidad más emo-
tiva y adecuada a su propia cultura. La cruz cristiana podía sustituir formalmente a algún elemento
sagrado del panteón prehispánico 12, pero su silencio no satisfacía al hombre andino.

Asimismo, los taquiongos exhortaban a su seguidores a iniciar una especie de camino
de ascesis purificadora que les vetaba el consumo de la chicha de jora o chicha fermentada, principal
bebida alcohólica del hombre andino:

"...que ayunasen ciertos días en sus formas no comiendo sal ni agí ni maíz ni
teniendo cópula con sus mugeres, sino solo bebiendo una bebida de açua (chi-
cha) destemplada sin fuerana" 13

Pese al indudable interés doctrinal del movimiento, en el que luego podremos detenernos
con más atención, no es de extrañar que las primeras pistas que llevaron a los guardianes de la fe a descu-
brir estas prácticas fueran sus manifestaciones rituales. Los testimonios nos hablan de ceremonias en las
que, luego de ser repartida entre los presentes "una cofación de maca"14 los participantes empezaban a

"cantar un cantar que no es palabras, ni razones ni sentencias ni cosa que se puede
entender que dicen algo. Sólo suena `u,u,u,u': es menester oírlo y verlo para enten-
derlo, que no se puede describir. Y con este canto muy alto están de pie, dando de
pie y mano, alzando un pie y abajando otro, y asimismo haciendo con las manos,
los puños cerrados, meneando la cabeza a un lado y a otro, de suerte que con todo
el cuerpo trabajan. Y paran en este canto tres o cuatro días con sus noches, y más:
lo que las fuerzas les dura, que no cesan si no es que les venga necesidad de hacer
cámara o de orinar; que a esto salen, y luego vuelven a la tahona del demonio"15

En el climax del ritual, sus participantes entraban en un estado extático y algunos de
ellos comenzaban a:

"loquear ... y darse con las caveças por la paredes" 16

A partir de este punto, la fiesta alcanzaba sus máximos niveles de paroxismo y se
aguardaba la encarnación de las huacas en el cuerpo mortal de alguno de los asistentes, tras lo cual, los
poseídos eran llevados a lugares escogidos donde se les rendía culto:

"pintavan los roestros con color colorada y los ponían en unos çercados y allí
yuan los yndios a adorar por tal guaca e ydolo que dezía que se le avia metido
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en el cuerpo y les sacrificavan carneros, ropa, plata, maíz e otras muchas
cosas,"17

¿SE PUEDE ENTENDER EL TAKI ONQOY?
Para comprender la ceremonia debemos en, primer lugar, evaluar la propia natura-

leza de las fuentes. No ha faltado quien, negando la mayor, ha puesto en tela de juicio la propia exis-
tencia del movimiento, acreditando como prueba de cargo en este sentido el interés que el Visitador
Cristóbal de Albornoz -nuestro principal informante- tenía en hacer valer sus méritos como erradi-
cados del mal. Esta crítica, si bien resulta atinada en su base, nos sirve sólo para poner en duda la
difusión y la real peligrosidad que pudo alcanzar el movimiento, pero nada más. La reciente aparición
de descripciones del episodio en áreas bien alejadas de su cuna huamanguina, zanjan la discusión
sobre su existencia.

Sin embargo justo es reconocer que a la parvedad de los datos que conocemos, se une
la razonable duda sobre su grado de fiabilidad. No hay constancia de si los españoles que declaran sobre
las ceremonias llegaron a contemplarlas directamente o si, como apunto Álvarez, habían tenido cono-
cimiento de las mismas a través de terceros:

"Y así en la confesión lo he sacado: que, como es el ordinario en ellos confesar
los pecados ajenos y callar los suyos, si se hallaron con otros que hacían ese
canto diabólico, o mirando u obrando, dicen los que vieron y no lo que hicie-
ron. Veniéndose a confesar los demás de aquella fiesta, algunos, apurandolos y
diciéndonos lo que han hecho, se allanan y lo confiesan.. "18

De lo que no cabe discusión es que los españoles no llegaron a comprender el fenóme-
no al que se enfrentaban. Por verdadero convencimiento o por otras razones, los sucesos no fueron vis-
tos como un simple renacer de los cultos anteriores a la llegada del cristianismo. Se señala repetidas
veces la asociación del Taki Onqoy con el foco neoinca que permanecería vivo en el valle de Vilcabamba
hasta su definitiva erradicación por parte del Virrey Toledo en 1570. Existiera o no esta conexión, la pre-
ocupación de los españoles es del todo punto lógica dado que la situación táctica del virreinato resulta-
ba aún demasiado endeble como para tolerar hechos de este calibre 19

.

Sin embargo, como aclara Varón Gavia, los "takiquna", modo de canto que podían
ir o no acompañados de baile, poseían una larga tradición en el mundo andino. Se trataba de un
"canto parecido a la epopeya europea" en lo que refiere a su contenido histórico 20. Varón subrayan-
do las raíces del episodio le da una interpretación asociada al carácter vertebrador que este tipo de
ceremonias poseía en el mundo andino. Se trataría según este autor de una respuesta a la coloniza-
ción española21.
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Sin negar esta circunstancia es forzoso prestar atención a los elementos llamativa-
mente innovadores que aparecen en los relatos. El primero es la propia resurrección de las huacas. De
las sesenta mencionadas casi todas , excepto dos -Titicaca y Pachacámac-, tienen un carácter local. No
menos llamativa era la forma en que las guacas se posesionaban de sus seguidores, algo que subrayan
los propios testimonios:

"que las dichas guacas ya no se encorporavan en piedras ni en árboles ni en
fuentes, como en tiempo del ynga, sino que se metían en los cuerpos de los
yndios y los hazían hablar" 22

El celo excrutador de los españoles, sin embargo, no siempre estaba asociado a un pro-
fundo conocimiento del mundo sagrado prehispánico porque sí existen, en la religión andina, casos de
personas vivas asumidas como hierofanías. Además de la más conocida -la sacralidad del Sapa Inca-,
algunos testimonios registran casos de personas que, por sus características singulares, eran considera-
das como "huacas". Son formas, con todo, muy distintas a las descritas durante el Taki Onqoy que más
bien se nos presenta como un culto de posesión en personas corrientes, sin ninguna predisposición de
nacimiento, tal como sucedía anteriormente.

Otro aspecto particularmente llamativo es el fuerte sentimiento nativista que varios
autores subrayan. Efectivamente, si atendemos a las exigencias de sus predicadores es observable una
exhaustiva condena de todo aquello procedente de Europa. Los taquiongos incluso advierten a los natu-
rales del peligro que supone la propia proximidad a los españoles.

"que despaña avían enviado a este reyno por unto de los yndios para sanar cier-
ta enfermedad... a cuya causa en aquellos tiempos andavan los yndios muy reca-
tados y se estrañavan de los Españoles en tanto grado, que la leña, yerba o otras
cosas no lo querían lleuar a casa de Español..." 23

Se trata de la primera manifestación del mito del pistaco, cuya enorme fuerza resulta
sorprendente si atendemos a que ha llegado a convertirse en la actualidad en una auténtica leyenda
urbana en el propio mundo occidental contra el que inicialmente advertía.

Sin embargo, es fácil comprender que este nativismo no se trata de un rechazo total, como
se desprende del nombre de santas cristianas que toman algunas de las mujeres predicadoras -María y María
Magdalena-. Aunque se trate de una limitada asociación con "huacas menores de los castellanos" revelan ya el
grado de avanzada yuxtaposición existente entre la religión de los conquistados y la de los conquistadores 24.

Millones ha atribuido la aparición del Taki Onqoy al trastoque y la "crisis de cambio"
que la Conquista supuso para la cosmovisión andina. El desconcierto que produjo por el derrumbe del
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mundo conocido puso fin a la "pax incaica" que "ya no podía proteger las actividades de aliados y vasa-
llos". El cambio de status obligó a un replanteamiento del universo mental y a una revitalización de "los

pactos locales con sus divinidades domésticas para reconstruir la armonía del universo"25 . El Taki

Onqoy restablecería la relación entre hombres y dioses26 .

Curatola, por su parte, incluye el fenómeno en el heterogéneo rubro de los cultos de
crisis, que afectan a toda sociedad en proceso de cambio27. La versatilidad morfológica de estos episo-
dios, serviría para explicar las contradicciones observadas en las informaciones.

Finalmente, para Flores Galindo, el Taki Onqoy no sería más que la primera manifes-
tación de un fenómeno de largo alcance en la historia peruana: la utopía andina, definida por él mismo

como la mitificación del pasado prehispánico28. Flores Galindo y Burga rechazan categoricamente su
encuadramiento como un episodio mesiánico, entendiendo como tal "la creencia en el carisma de un
salvador,...encargado de conducir a sus fieles hacia la vida feliz de un paraíso prometido" 29 . De hecho
en las prédicas no aparece una figura que incorpore las características de un mesías. Las divinidades
carecen de la individualidad necesaria y, aun cuando dos de ellas -Titicaca y Pachacámac- representan
un papel director, no es suficiente como para considerar que ejerzan un rol mesiánico.

OTRAS LECTURAS DEL EPISODIO
Creo, sin embargo, que para comprender de una forma clara la naturaleza del epi-

sodio, debemos alejarnos en el tiempo y en el espacio de la región ayacuchana de mediados del s.XVI,
tal y como sugirió Nathan Wachtel ya en 1971 30 . Las descripciones que poseemos sobre el Taki
Onqoy, lo aproximarían muy mucho a un fenómeno -la guerra del Mixtón- ocurrido unos veinte años
antes en la Nueva Galicia novohispana, un espacio geográfico bien alejado del mundo andino que,
sin embargo, habría sufrido una conquista tan traumática que mereció ser calificada por Covarru-
bias como `la más cruel e inhumana"31 . De este escenario, pocos años después de su anexión, y tras
las alucinadas revelaciones de Fr. Marcos de Niza, saldrán diversas expediciones en busca de las míti-
cas ciudades de Cíbola, siendo necesario reclutar gran número de "tamemes" -cargadores-, lo que
va a incrementar el descontento entre los nativos jalicienses que finalmente iniciarán un levanta-
miento apoyado por la propia coyuntura que la ausencia de españoles ofrecía. Al margen del episo-
dio armado que puso en grave aprieto a las autoridades coloniales y se llegó a cobrar la vida del pro-
pio Pedro de Alvarado, la revuelta había venido precedida por anuncios de la resurrección de los
"antepasados" que vencerían a los españoles y los expulsaría para siempre. Lo más sorprendente es
la semejanza de algunos . puntos del ritual. Los predicadores mixtecos -que se decían enviados de
Tecoroli, una divinidad nativa-, a su llegada a los pueblos a donde iban a predicar, iniciaban un baile-
borrachera. Igual que sucedía con el Taki Onqoy, los mensajeros exhortaban a los nativos a que aban-
donasen cualquier práctica y útil procedente de los españoles, anunciando la derrota y expulsión de
los castellanos.
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La descripción de las ceremonias no es tan rica como en el episodio andino y, sin
embargo, arroja datos sumamente interesantes:

"...tuvieron los indios un baile, en el que de una mano á otra, mantenían en el
aire un calabazo, y el demonio valiéndose de la ocasión, con un huracán ó
remolino, lo desapareció, y confusos, lo atribuyeron á misterio, que una india
vieja les explicó, diciendo: `que si cojían las armas contra los españoles, así

como el viento les quitó de la vista el calabozo, del mismo modo se llevaría á los
españoles con gran polvareda'..."32

Para algunos autores esta y otras descripciones hacen sospechar el uso de peyote en
estas ceremonias33, lo que las pondría en conexión directa con otros episodios de locuras bailadas como
la Dream Dance o la, mucho más conocida, Ghost Dance con las que las culturas de las Grandes Prade- 
ras, trataron infructuosamente de enfrentar el aluvión occidental durante el s.XIX.

Volviendo al área andina -en un sentido más cultural que geográfico- sucesos morfo-
lógicamente semejantes se producen en otro episodio asociado al enfrentamiento entre indígenas y
españoles. Nos referimos al gran levantamiento que en 1741 sacudió los pajonales de la Montaña Cen-

tral: la revuelta de Juan Santos Atahualpa. Pese a que las circunstancias de este movimiento permane-
cerán eternamente velados por la parvedad de las fuentes 34, si está documentada que la llegada del enig-
mático mesías era aguardada a través de danzas propiciatorias:

"tuvieran los indios de Chanchamayo aquella noche grandes festejos, bailes y
borracheras, celebrando, como los chunchos, la venida de su Inca" 35

La búsqueda de analogías del episodio en áreas extrañas a la región de Ayacucho, no
es gratuita. Desde mi perspectiva, la investigación en ciencias sociales limitada geográficamente
adolece de privarnos de una de las herramientas más útiles que posee la ciencia: la posibilidad de
comparación.

Del Taki Onqoy -o, por lo menos, de lo que nos han contado de él- podemos abstraer
una serie de rasgos:

a) Planteamiento de una concepción del tiempo segmentada (tiempo del inca
vs. tiempo de los españoles vs. tiempo futuro)

b) Anuncio de la llegada de un episodio catastrófico para los españoles que, por
el contrario, será victorioso para los naturales
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c) Del mismo modo, anticipación de un mundo futuro que, más allá del pasa-
do real, mayor o menormente mitificado, posee unos tintes edénicos -si es
que este concepto occidental resiste su aplicación al mundo andino-.

d) Aviso de que no todos podrán, sin embargo, alcanzar esta bienaventuranza.
Para empezar, los españoles serán arrojados o muertos y de los naturales,
sólo aquellos que acepten el mensaje de los taquiongos y su puesta en prác-
tica disfrutarán de las esperanzas prometidas.

e) Y, por último, exigencia a los fieles una entrega absoluta e incondicional.

Es decir los mismos puntos que Yonina Talmo señala como características elementa-

les de un movimiento milenarista36. Desgajado de su origen etimológico (el capítulo XX del Libro de la

Revelación), el concepto milenarismo puede ser ampliamente aplicado de forma universal sin ningún

tapujo. Para evitar la posible confusión con los fenómenos de este cariz procedentes de la tradición

judeo-cristiana, se podía nombrar a estos últimos como movimientos quiliásticos. Se trata de un burdo

juego con el origen lingüístico de ambas palabras, pero que, en cualquier caso, es la solución más cómo-

da que he podido encontrar.
Para comprender la mentalidad del hombre andino sería preciso partir de su propia

concepción de la historia y aproximarnos a su lectura de la Conquista. En los mismos relatos españoles

sobre el "encuentro" de los dos mundos, están presentes constantes interpretaciones sobrenaturales. El

llamativo decurso de los acontecimientos, que aún hoy es debatido por la historiografía, y la cierta faci-

lidad con la que estados tan complejos pudieron desmoronarse por el empuje de apenas unos cientos de

hombres no tan bien armados -como pudiera parecer- y sí muy desorientados en el continente hallado,

sorprendió a los cronistas que, en demanda de dar una respuesta válida a los acontecimientos de los que

eran testigos, adjudicaron su propio éxito a la intervención milagrosa de santos patronos o advocacio-

nes marianas. No es insólito descubrir en los textos de la Conquista a toda una sustancial representa-

ción del santoral católico alistada en los banderines de enganche de la hueste indiana.
Si esta fue la interpretación del conquistador, el conquistado no va quedar muy atrás.

Doblemente impresionado por el episodio, que acarreaba el completo desmoronamiento de su universo

mental, político y religioso, y por las terribles consecuencias que sucedieron a su propia derrota, las cul-

turas americanas van a esforzarse para dar una interpretación satisfactoria a los hechos dentro de su pro-

pia cosmovisión. La imagen de la historia del hombre americano está marcada por la reiteración cíclica.

No se trata de una singularidad, antes al contrario, lo que resulta atípico es la linealidad -falsa por otra
parte- y el sentido trascendente que el universo religioso-cultural judeo-cristiano ha desarrollado. El hom-
bre andino atribuye la creación del mundo a un poder sagrado que, una vez finalizada la tarea va a desen-
tenderse de su obra, transformándose en lo que Eliade ha denominado en un "deus otiosus". Posterior-
mente un héroe cultural u otra divinidad menor, asumirá la tarea de ordenar el caos primigenio para dar
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lugar a una generación ("pacha"). Inevitablemente -y de aquí el carácter cíclico-; el tiempo-espacio irá
envejeciendo, del mismo modo que lo harían los organismos vivos, para acabar desapareciendo en un
momento determinado. Es el momento en el que el universo queda sumergido en un caos semejante al
del mundo original. Esta inversión no es más que un nuevo lapso coyuntural, ya que es esperable el sur-
gimiento otro personaje que vuelva a ordenar el mundo para dar paso a la siguiente generación. Y así,
sucesivamente, se alternan periodos de orden o "pachas"37 y de desorden o "pachacútec".

Dentro de esta imagen del devenir, resulta fácil que la llegada de los españoles, con-
templada como una inversión del mundo -un mundo al revés, como lo denuncia Poma de Ayala- en la
que personajes procedentes de la esfera de las tinieblas se habían apoderado del universo indígena, redu-
ciendo a servidumbre a los antiguos señores y encumbrando a los antaño dominados, fuese vista como
un periodo de caos y desorden, en el que el mundo "se volteaba" temporalmente.

Esta lectura de los episodios, no sólo resultaría útil para comprender los aconteci-
mientos, sino que, al mismo, tiempo ofrecería una esperanza de futuro. El mundo, tras sumergirse en
el caos de la Conquista, sería de nuevo rescatado del mismo para retornar al tiempo anterior. Un tiem-
po que, por otra parte, era revestido por el imaginario colectivo con la prístina perfección de un paraí-
so terrenal.

El único elemento señalado por Talmo y ausente en los relatos del Taki Onqoy, es la
figura del héroe cultural que va a dirigir la ordenación del tiempo y del espacio. Este personaje recibe
también un nombre hurtado a la tradición judeo-cristiana: se trata de "mesías", término hebreo que
señala al monarca que habría de liberar al Pueblo Elegido de su cautividad y que, desde la apertura ter-
minológica propuesta por Talmo, pasa a denominar al personaje sobrenatural que articularía el adveni-
miento. En el caso del Taki Onqoy, resultaría difícil llegar a identificar un referente que asuma dicho
rol. Quizás la explicación a esta ausencia esté relacionada con la temprana fecha del episodio. Tal como
señaló el historiador Juan Dejo, el hombre andino, no toma conciencia de su propia alteridad y de su
singularidad universal hasta que se produce la llegada de los españoles. La presencia del "otro" sirve
para fomentar la conciencia de la unidad de la cultura andina. Andando el tiempo, se generarán víncu-
los culturales de carácter panandino. Si bien para 1560, todavía está demasiado presentes en el ánimo
de los naturales su pasado de enfrentamiento y, por la misma razón, resulta difícil encontrar un perso-
naje que pudiera asumir de una forma meridiana el rol mesiánico.

Poco más adelante, entre los testimonios de un episodio registrado por Curatola y des-
cubierto en Arequipa hacia 1589, ya se empieza a atisbar la asunción del inca, no ya como personaje his-
tórico, sino con las características de un héroe ordenador panandino, que alcanzará plenamente a par-
tir de las primeras versiones del mito de Inkarrí ya en la siguiente centuria. Paulatinamente a este cam-
bio de rol, la figura del inca -héroe- irá incorporando elementos cristianos claramente identificados. Se
tratará para ese entonces de la fase de sincretismo entre los mundos religiosos del español y del indíge-
na, la segunda de las etapas de contacto siguiendo el modelo enunciado por Marza1 38 .
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¿QUÉ SIGNIFICABA EL TAKI ONQOY DEL TAKI ONQOY?
El presente Simposio me ha llevado a reflexionar y a interrogarme sobre un aspecto al

que hasta hoy había prestado poca atención: las ceremonias propiciatorias que acabaron dando nombre
al episodio. Una falta de atención doblemente culpable por mi parte, si atendemos al hecho de la seme-
janza morfológica de este ritual con el de otros episodios. Cambian algunos aspectos, las circunstancias
e incluso los psicotrópicos usados pero, en esencia, nos encontramos antes unas fiestas que, partiendo
de unos elementos prehispánicos, se llevan a cabo hasta la extenuación de sus concurrentes, en búsque-
da de propiciar situaciones extáticas entre algunos de los participantes. Y que persigue, como fin últi-
mo, lograr el advenimiento de un cambio de naturaleza cósmica.

No tengo repuestas claras al significado de este baile ni de su rol en aquel proceso. Una
primera propuesta se articularía en torno a las mismas descripciones de la danza, testimonios que nos
transmiten la idea de un fenómeno con diluidas tendencias antinómicas alterando los mecanismos de
relación familiar habituales en el mundo andino39. Estas prácticas se alternaban con otras de carácter
hipernómico como las "purgas" preparatorias. La ruptura radical y simbólica del sentido moral puede
ser interpretada como la búsqueda de la recuperación del orden perdido con la llegada de los europeos.
Igualmente el baile no sería otra cosa que el deseo de regenerar un mundo enferma".

La identificación de la borrachera como un "onqoy" respondería plenamente a esta uti-
lidad. Anteriormente a la llegada de los europeos, el hombre andino emplea este tipo de ceremonias para
"prevenir los males que periódica o intempestivamente afectaban a la etnia inca"

41.

Otro término que vendría a iluminar esta lectura sería el de Ayra -el término Taki Ayra
aparece frecuentemente junto al de Taki Onqoy-. Este concepto 42 es vinculado por Varón con el color
colorado, el mismo con el que los taquiongos pintaban a los poseídos por las huacas y el mismo color
asociado al término "cútec" en su carácter de reanimador del mundo. Por alguna razón simbólica el rojo
está vinculado a esta función de recuperación del pasado soñado y mitificado.

La búsqueda de la abolición del tiempo profano se puede perseguir a través de la repre-
sentación de los paradigmas míticos. Eliade apunta en este sentido cuando plantea:

"Un objeto o un acto no es real más que en la medida en la i mita o repite
un arquetipo  Esta repetición que en realidad no es más que traer al pre-

sente el mismo acontecimiento repetido, equivale a la anulación del tiem-
po por la imitación de los arquetipos y por la repetición de los gestos para-
digmáticos"43 ...

En la tradición religiosa andina existían "oposiciones permanentes con un sentido
ritual"44 . La noción de orden iba irremisiblemente unida a la de caos. Se podría, incluso, recurrir a la
añosa clasificación de Frazer e incluir el fenómeno dentro de un rubro especial de la magia simpatéti-
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ca. La regeneración del tiempo se podría alcanzar a través de una ceremonia del caos, como apunta la
Dra. Regalado cuando afirma que :

"En el plano ideológico la violencia, la muerte y la destrucción son acciones que
sirven para alcanzar un nuevo orden, para efectivizar creaciones."45

Más allá del nativismo -relativo como ya hemos señalado- de la prédica de los taquiongos,
más allá de sus promesas de redención de un mundo envejecido y sumido en el caos por seres del inframun-
do, el Taki Onqoy buscaría acelerar el proceso de "recreación" del orden a través de ceremonias del caos, apro-
ximando la era de pachacútec, pero sobre todo, tiñendo de esperanza la existencia real de unos hombres y
mujeres que habían visto el desmoronamiento de su mundo y habían perdido toda ilusión en el futuro.

NOTAS

1 Tal y como se planteaba en los títulos quinto y octavo enunciados por Francisco de Vitoria en su Relección sobre los
indios. Madrid, 1967.

ACOSTA, José: Predicación del Evangelio en Indias. Libro III cap. XX.

Ibídem.

Ibídem.

Ibídem.

Ibídem.

Ibídem, capítulo XXXV.

MILLONES, Luis: Historia y Poder en los Andes Centrales (Desde sus orígenes al s. XVII). Madrid, p. 172

Información de servicios de Cristóbal de Albornoz (1577), f. 5r/ (empleando la versión palográfica recogida en
MILLONES, Luis: El retorno de las huacas. Lima, 1990).

10 Información de servicios de Cristóbal del Albornoz (1570), f. 54v. El párrafo tiene el interés añadido de mostrarnos
la dificultad con que el mensaje cristiano era explicado a hombres pertenecientes a un universo cultural tan alejado
de los parámetros europeos.

Información (1570), f. 54v.

Como los "huancas".

Información (1570), f. 4r.

La maca era una hierba narcótica de fuerte efecto psicotrópico y uso extendido en el área andina ROSTWOROWSKI:
"Los Ayarmaca" en Revista del Museo Nacional, t. XXXVI, 1969-70, pp. 63-65.

15 ÁLVAREZ, Bartolomé: De las Costumbres y conversión de los indios del Perú. Memorial a Felipe II (1588). Madrid,
1998 (Edición de W del Carmen Martín Rubio, Juan J.R. Villarías Robles y Femín del Pino Díaz).

Ibídem, p. 194.

Información (1584), f. 5r.

ÁLVAREZ, De las costumbres, p. 127.

2

3

4

5

6

7

8

9

11

12

13

14

16

17

18

449 •



19 Contra esta posibilidad se levanta un argumento. Diversos testimonios hablan del deseo de los i mplicados de retornar
al "tiempo del ynga", y, desde una posición que justificaba la continuidad de la dinastía cuzqueña en el foco neo-inca
de Vilcabamba no sería demasiado comprensible hablar del retorno a un tiempo que, ni siquiera habría terminado.

Más bien se podría entender esta expresión una referencia al tiempo anterior a la llegada de los españoles a la religión.

20 VARON GABAI, Rafael: "El Taki Onqoy: las raíces andinas de un fenómeno colonial" en VV.AA.: El retorno de las hua-
cas. Lima, 1990, p. 371.

21 VARON, El Taki Onqoy, p. 379.
22 Información (1577), f. 5r.
23 MOLINA, Cristóbal de y ALBORNOZ, Cristóbal de: Fábulas y mitos de los incas. Madrid, 1989, p. 129.

24 Nos referimos a la tres fases señaladas por Marzal que resultan del prolongado contacto de dos tradiciones religiosas:
yuxtaposición, sincretismo y síntesis. MARZAL, Manuel M.: El sincretismo iberoamericano. Lima, 1988, p. 175)

25 MILLONES, Historia y Poder, p. 170.
26 Ibídem, p. 167.

27 CURATOLA: "Discurso abierto sobre los cultos de crisis" en Anthropologica, Lima, núm. 5, 1977, p. 116.

28 BURGA, Manuel y FLORES GALINDO Alberto: "La utopía andina" en Allpanchis, XVII, no. 20.

29 SCHADEN, Egon: "El mesianismo en América del Sur" en Movimientos religiosos derivados de la aculturación,
Madrid, 1982, p. 81.

30 WACHTEL, Nathan: "Rebeliones y milenarismo" en OSSIO, Juan M.: Ideología mesiánica en el mundo andino. Lima,

1973, pp. 125.

31 CASARRUBIAS, Vicente: Rebeliones indígenas en la Nueva España. Guatemala, 1951, p. 48.

32 MOTA PADILLA, Matías de la: Historia de la Nueva Galicia. Guadalajara (México), 1973, 1742, p. 115.

33 LOPEZ PORTILLO Y WEBER, José: La rebelión de Nueva Galicia. México, 1975, p. 412.

34 Apenas se conserva poco más que un par de legajos en el AGI. La informaciones más interesantes parecen haber des-
aparecido y, tal vez, en fecha bastante reciente.

35 AMICH, O.F.M., José: Historia de las Misiones del Convento de Santa Rosa de Ocopa. Lima, 1975 [1854], p. 161.

36 TALMON, Yonina: "Milenarismo" en Enciclopedia Internacional de las Ciencia Sociales Madrid, 1975, vol. 7, p. 107.

37 Un concepto que integra tiempo y espacio y que podemos entender como generación.

38 MARZAL, Manuel: El sincretismo iberoamericano. Lima, 1988, p. 175.
39 "... muchos delincuentes que cometían muchos pecados, así de carnalidades con sus hermanas y madres y con otras

parientes muy cercanas..." en Información (1570), f. 11v.

40 ELIADE, Mircea: El mito del eterno retorno Madrid, 1989 (1951), p. 79.

41 VARON GABAI, "El Taki Onqoy", p. 379.

42 Al que Curátola interpreta como "ansia, locura o ansioso, loco". CURATOLA: Un "Nuevo Mundo". Materiales para el
estudio histórico-comparativo de los cultos de crisis andinos del primer período colonial. Tesis de Magister en Antro-
pología. Lima, P.U.C.P., 1986, pp. 143-144, cit. en VARON, "El Taki Onqoy", p. 359.

43 ELIADE, El mito, pp. 39 y 40.

44 REGALADO DE HURTADO, Liliana: "Aproximación histórica a la crisis de valores y la violencia durante el siglo XVI"
en VV.AA.: Violencia y Crisis de valores en el Perú. Lima, 1988, p. 154.

45 Ibídem, p. 154.

450




