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Las fuerzas de entropia (1) estdn universalmente presentes al interior
de cada grupo humano. Se manifiestan en todos los niveles y hacen que cual-
quier sistema social, aun aquél aparentemente mads estable y cristalizado,
termine por funcionar con rendimiento decreciente (2). La sucesion misma
de las generaciones (implicando por una parte la muerte de los viejos, los mds
arraigados en la cultura, con la consiguicnte ruptura de toda una compleja y
delicada red de relaciones sociales por ellos establecidas en el curso de la
vida, y por otra parte el nacimiento de nuevos individuos no sujctos atn al
proceso de endoculturacién y por lo tanto potencialmente peligrosos para el
orden establecido) es parte, y quizds ¢l elemento principal, de esta dindmica
negativa. Si todas las instituciones sociales, y la sociedad en su conjunto, es-
tdn ya de por si constitucionalmente expuestas al *‘riesgo’ de la descompo-
sicion y de la desintegracion por desgaste natural de sus estructuras, existe
ademas una serie de circunstancias en las cuales este riesgo aumenta en pro-
gresion geométrica. Una carestia, una epidemia, un cataclismo natural, iu-
chas sociales y politicas, una guerra, por ejemplo, son todos hechos acciden-
tales que pueden crear desequilibrios y producir una crisis mds o menos pro-
funda en el cuerpo social.

Contra todo esto las sociedades tradicionales han madurado en el
tiempo una serie de mecanismos de regeneracidon y defensa capaces de con-
trolar la crisis y restablecer el orden, convirtiendo en unos casos el mismo
estimulo desestructurante en un factor de reforzamiento del sistema: leyes,
normas, sanciones, fiestas, ritos de iniciacién y de pasaje, rituales de confe-
sién, purificacion y expiacion, inversion de los roles, revueltas, batallas ritua-
les, envidia institucionalizada, son sélo algunos de los mecanismos de control
que por lo general la sociedad utiliza para disolver conflictos y tensiones,
rcabsorber fenémenos de desviacion y hacer frente de manera eficaz a toda

(1) Degradacién de energia. Término propio de la termodindmica, introducido en la an-
tropologfa por Georges Balandier: “‘El ordo rerum y el ordo hominum estdn amena-
zados por la entropfa, por las fuerzas destructivas que llevan en si’ mismos, por el
desgaste de los mecanismos gue los mantienen en vida. Todas las sociedades, aun
aquellas que parecen més cristalizadas estdn obsesionadas por el sentimiento de su
vulnerabilidad” (A ntropologia politica, Milano, 1969 —ed. orig. ing. 1967— pdg. 94).

(2) Georges Balandier, Le societd comunicanti, Bari, 1973, pag. 305.
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fuerza disndmica que la amenace. Esto, sin embargo, no significa misoneis-
mo; antes bien, las respuestas sociales, en su variabilidad, constituyendo una
continua adaptacidon a diferentes estimulos, determinan una constante re-
formulacion de las superestructuras, en un perenne, aunque a menudo im-
perceptible, proceso de cambio.

Esquema A

Estfmulo (fuerzas de entropfa y disnomia) — disfuncidén de la su-
perestructura — respuesta (homeostdtica) — redefinicion de la superestruc-
tura. :

Por el contrario, cuando una sociedad se encuentra frente a una si-
tuacién completamente nueva, para la que sus superestructuras no estin de
modo alguno en condicién de proporcionar una respuesta adecuada, se con-
trae entonces hacia sus “valores mds profundos™, que constituyen la esencia
misma de su modo de ser y mas alld de los cuales simplemente cesaria de
existir en tanto formacién socio-cultural histoéricamente determinada. El
contacto-choque con una civilizacidén extrafia, dotada de una potencia ma-
terial y tecnoldgica superior, que instaura un régimen de explotacién y opre-
sidn e intenta imponer su modus vivendi y su Weltanschauung —situacion
que han vivido casi todos los pueblos extra-europeos caidos a partir del si-
glo XV en la esfera de influencia de Occidente— es el caso mds macroscépi-
co y recurrente, y ademas el mejor dopumentado.

Los “valores profundos’ en los que se encierra la cultura dominada
para poder continuar existiendo, no son otra cosa que la expresidén de sus
estructuras fundamentales, irreductibles e irrenunciables (las que, en ultima
instancia, se pueden identificar con las mismas estructuras mendales, percep-
tivas, nemonicas, 16gicas y afectivas de sus miembros). Son €stas las que mas
de las veces tienen tanta fuerza y tanto poder de resistencia que le permiten a
la sociedad, atn en los momentos mds dificiles, sobrevivir, renovarse y perpe-
tuarse. En efecto, alcanzado el maximo limite de contraccidon, una entidad
histérica y cultural dada,o desaparece por etnocidio o, peor atin, por genoci-
dio o, precisamente a partir de sus estructuras primarias, reinicia un proceso
de reconstitucién de si misma, regenerando una superestructura mds adecua-
da y conveniente a la nueva realidad que se ha creado.

Esquema B

Impulso desintegrante — desintegracién de la superestructura —
compresién hacia las estructuras primarias — regeneracion de la superestruc-
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tura. -

“Impulso desintegrante™ es cualquier factor o complejo de factores
que genera en el cuerpo social una crisis tan aguda y extendida que los meca-
nismos tradicionales de control y defensa se vuelven del todo inadecuados
para hacerle frente y superarla. Es ante tales conflictos que la sociedad se li-
bera de sus elementos superestructurales obsoletos y ya faltos de significado,
siendo transformadas completamente las condiciones por las cuales tenfan
razdn de existir, para buscar, pues, en sus cimientos las energias y los modos
para salvarse y revitalizarse. La regeneracion surge abimis en la férrea e in-
condicional defensa de aquellos valores autéctonos que, Gnicos, pueden ga-
rantizar la sobrevivencia y la continuidad de una cultura. Sobre esta base
pueden ser creadas nuevas articulaciones de lo social, o bien pueden ser elabo-
radas una serie de manifestaciones culturales parcial o totalmente disimiles
de aquellas originarias: lo que interesa es que los procesos de cambio ocu-
rran sin ninguna solucién de continuidad, la que precisamente es asegurada
por la persistencia, subterrdnea e invisible, de las estructuras primarias. -

De todo esto resulta que los fenémenos de aculturacidn son con fre-
cuencia absolutamente superficiales, existiendo como transformaciones de
las superestructuras, pero sin afectar las estructuras profundas. Al respecto,
recuérdese el caso extremo sefialado por Roger Bastide cuando, refiriéndose
especificamente a las estructuras mentales de los individuos pertenecientes a
una determinada cultura, afirma: ‘““desde un punto de vista material, una cul-
tura puede haber desaparecido casi totalmente, puede haber sido barrida por
la marejada de la cultura dominante, a tal punto que el Negro puede decir
con toda buena fe: *Nosotros los Latinos” o ‘Nosotros los Anglosajones’, y,
sin embargo, las estructuras profundas pueden permanecer intactas, las for-
mas de organizacién pueden no haber sido dafiadas™ (3). Y, en efecto, como
lo han demostrado tanto Melville J. Herskovits (4) como el mismo Bastide
(5), existen entre los descendientes de los negros trasladados como esclavos
en siglos pasados a tierra americana sorprendentes persistencias de este tipo,
expresadas sobre todo en diferentes formas de conservacién de la religion an-
cestral: los cultos afro-brasileros (como el Candomblé de Bahia, el Batuque
de Porto Alegre, ¢l Chango de Recife, derivados directamente de la religion
de los Yoruba de Nigeria y del Dahomey, y la Macumba de Rio de Janeiro,

(3) Roger Bastide, Noi e gli altri: luoghi di incontro e di separazione culturale e razziale,
Milano, 1971 (ed. orig. franc. 1970), pdg. 181.

(4) The myth of Negro past, New York, 1941.

(56) Le Americhe Nere. Le culture africane nel Nuovo Mondo, Firenze, 1970 (ed. orig.
franc. 1967),
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en la que la tradicion yoruba se mezcla con creencias de los Bantu del Con-
go) (6), el Vudu haitiano (7), la Santer(a cubana (8) y la religion de los ne-
gros fugitivos, los asi llamados marrons. de Surinam y de la Guyana France-
sa (transposicion mas o menos fiel de diferentes cultos del Africa Occidental)
(9). son un claro testigo de ello. Por otro lado, es también verdad que esos
mismos americanos negros, que celebran ritos de tipo africano y entran en
trance poseidos por sus antiguos dioses, han adoptado desde hace tiempo
muchos rasgos de la civilizacién hegemonica, sobre todo en lo que concierne
a la cultura material y las actividades econdmicas, cultivando la tierra, por
cjemplo, con técnicas y herramientas de origen europeo. Contradiccion apa-
rente, sin embargo, en tanto fruto de un Unico, positivo y necesario proceso
de adaptacién al medio ambiente y a la nueva situacién histérica, bajo los
patrones de la continuidad cultural y, por ende, sin pérdida total de identi-
dad (10).

Algo similar ha puesto en evidencia Nathan Wachtel respecto a los in- -
dios de los Andes en el primer perfodo colonial, cuando éstos recibicron con
relativa facilidad determinados articulos y cultigenos de los espafioles, al
tiempo que se revelaron fuertemente reacios a convertirse al cristianismo,
permaneciendo obstinadamente fieles a su tradicional sistema de creencias y
representaciones colectivas (11); sistema que, por lo demds, mutatis mutan-
dis se ha transmitido hasta nuestros dfas (12).

Pero el ejemplo més clamoroso y, en muchos sentidos, paraddjico de
“‘aceptacion’ total como superficial de los bienes y, mds globalmente, de la
cultura material y de la tecnologia de los blancos por parte de sociedades tra-
dicionales, nos llega de los asi llamados ‘‘cultos del Cargo™, una serie de di-
ferentes movimientos religiosos, con implicaciones politicas, que en varias

(6) Cfr. Roger Bastide, Les religions africaines au Brésii, Paris, 1960; cfr. también Ange-
lina Pollak-Eltz, Cultos afroamericanos. Vudii y hechiceria en las Américas, Caracas,
1977, p-ags. 91-157.

(7) Cfr. Alfred Métraux, Le Vaudou haitien, Paris, 1959.

(8) Cir. Lydia Cabrera, El Monte Igbo Finda, La Habana, 1953.

(9) Cfr. Melville J. y France S. Herskovits, Rebel destiny, New York, 1934; Jean Hu-
rault, Les Noirs réfugiés Boni de la Guyane Frangaise, Dakar, 1961.

(10) Bastide, Le Americhe Nere, cit. pdgs. 57, 97-9 y 214 y sgtes.

(11) Nathan Wachtel, La visione dei vinti Gli indios del Peri di fronte alla conquista
spagnola, Torino, 1977 (ed. orig. franc. 1971), p4g. 239.

(12) Cfr, Marco Curatola, Aspetti delle religione quechua: tredizione e reinterpretazione,
en “Culture” n. 3, pags. 149-66, Roma, 1978,

78



oportunidades han florecido por doquier en Nueva Guinea y otras islas de la
Melanesia desde fines de la primera Guerra Mundial en adelante. Tales mo-
vimientos se basan en el anuncio, por parte de uno o mas profetas, del proxi-
mo fin del mundo mediante un terrible cataclismo que lo destruira todo. En-
tonces, los antepasados regresardn (en algunos casos se habla mds bien del
inminente advenimiento de algin héroe cultural, del Dios de los cristianos o
de otras entidades sobrenaturales) llevando sobre una nave o un aeroplano
todos aquelios bienes —llamados cargo en la jerga local anglo-china— de que
gozan y hacen alarde en ese momento los europeos. De otro lado, la gran
abundancia de fabulosas mercancfas en posesion de estos ultimos se explica
por el hecho de que las acapararon al inicio de los tiempos, no obstante
haber sido en realidad creadas por los antepasados tribales para sus descen-
dientes, los cuales, sin embargo, las perdieron por torpeza y desobediencia a
las leyes divinas. De cualquier modo, ahora, con el retorno de los espiritus
de los muertos, los productos industriales de la civilizacidn occidental pasa-
rin finalmente a manos de los nativos, sus legitimos duefios, mientras que los
blancos serdn barridos de la faz de la tierra, instaurdandose asi una era de
grandc y eterna beatitud (13).

La “Locura del Vailala” (Golfo de Papua, Nueva Guinea, 1919-1923)

Uno de los principales y mas famosos cultos de Cargo fue el conocido
como la “Locura de Vailala”, que se desarrolld en los afios *20 entre los nati-
vos del Golfo de Papua, en Nueva Guinea. El movimiento tuvo su origen por
el afio 1919 entre las comunidades asentadas a lo largo del rio Vailala, para
luego extenderse rdpidamente sobre toda la zona costera comprendida entre
¢l delta del Purari y el rio Biara y toda su zona interior. Su inspirador fue un
viejo de nombre Evara, que dio paso a la agitacién indfgena anunciando la
proxima llegada de un vapor conducido por los antepasados y cargado de
mercancias, entre las cuales habfan fusiles, que servirfan para echar a los
blancos. En efecto, los espfritus de los antepasados aparecidos al profeta du-

(13) Entre los muchisimos trabajos, ya sea de cardcter general como monogrifico, sobre
los “cultos del Cargo”, véase en particular Andreas Lommel, Der “Cargo-Kult’’ in
Melanesien. Ein Beitrag zum Problem der “Europdisierung® der Primitiven, en
**Zeitschrift fiir Ethnologie”, vol. LXXVHI, n, 2 pégs. 17-63, Braunschweig, 1963;
Vittorio Lanternari, Origini storiche dei culti profetici melanesiani, en *‘Studi e Ma-
teriali di Storia delle Religioni”, vol. XXVII, pdgs, 31-86, Roma, 1956; Peter Wors-
ley, La tromba suonerd. I culti millenaristici della Melanesia, Torino, 1961 (ed. orig.
ingl. 1957); Kenelm Burridge, Mambu. A Melanesian millenium, London, 1960; Pe-
ter Lawrence, Road belong cargo. A study of cargo movement in the Southern
Madang district in New Guinea, Manchester, 1964, Para una amplia resefia de los
trabajos anteriores al 1952 véase ademis Ida Leeson, Bibliography of Cargo cults
and other nativistic movements in the South Pacific, South Pacific Commission
Technical Papers, n. 30, Sydney, 1952,
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rante una de sus numerosas crisis extdticas, le habian revelado que la harina,
el arroz, el tabaco y todos los demas bienes europeos pertenecian en realidad
a los Papla, quienes se habrian pronto apoderado de éstos. Los nativos, se-
guros de la inminente llegada del cargo, abandonaron toda actividad laboral
y toda forma de intercambio comercial, preocupdndose, en el interin, de
acumular consistentes ofrendas en alimento para los antepasados, imagina-
dos como seres de piel clara (segin la arraigada creencia de que todos los ne-
gros, luego de su muerte, se volvian blancos). Y para propiciar su retorno co-
menzaron a celebrar con gran pompa las tradicionales fiestas con danzas en
honor a los muertos, las cuales representaron la principal prdctica cultual del
movimiento; mientras que paralelamente fueron repudiadas y combatidas
muchas otras prdcticas religiosas locales, acabando en la hoguera las masca-
ras y los adornos del cuerpo usados en éstas.

Pero el aspecto mas saltante del nuevo culto fue el estado de posesién
colectiva en el que cayeron comunidades-enteras; fenémeno que los primeros
observadores europeos llamaron precisamente la “‘Locura de Vailala”. Hom-
bres, mujeres y nifios entraban simultdneamente en trance, poniéndose a
menear obsesivamente la cabeza de un lado a otro y el tronco hacia adelante
y atrds, a temblar, a contorsionarse, bailar, cantar, emitir exclamaciones apa-
rentemente sin sentido, cuchichear entre ellos, murmurar, para luego pasar a
un estado de total mutismo- e inmovilidad. Algunos de los que habian recibi-
do cierta educacién cristiana tenian visiones de Dios o Jesus, que —decian—
les hacia revelaciones. Muchos, por otra parte, se declaraban abiertamente
“hombres de Jests Cristo’ y, a pesar de no saber leer, se¢ paseaban con la Bi-
blia o cualquier otro libro bajo el brazo, remedando comportamientos tipi-
cos de los misioneros. Siempre con el propdsito de imitar a los blancos, los
Paptia llegaron a construir en el centro de sus comarcas, mesas con bancas,
en las cuales. se pasaban sentados inmoéviles gran parte de su tiempo en espe-
ra de la llegada del cargo, asi como pequefios templos, bastante similares ar-
quitecténicamente a las iglesias de las misiones, frecuentados sobre todo por
los jefes del movimiento. En ellos eran conservados largos palos engrosados
en la punta y astas de bandera, usados por lo general en prdcticas adivinato-
rias, apotropaicas y terapéuticas, que se pensaba permitirian entrar en comu-
nicacion con la nave de los espiritus de los muertos, retomando asi la idea de
las. antenas de radio vistas en los campos de la Anglo-Persian Oil Company
que en aquella época realizaba perforaciones en la regién.

La *“Locura de Vailala”, cesé hacia el afio 1923, pero su recuerdo se
mantuvo aln vivo por muchos afios entre los indfgenas, que con el trans-
currir del tiempo tendieron a mitificar cada vez mds aquel periodo de inten-
sa exaltacidn religiosa, terminando por considerarlo una era de prodigios y
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milagros (14).

Lo paraddjico de las torpes tentativas de imitacion de los usos y cos-
tumbres de los europeos y del mancjo disparatado de aigunas nociones co-
munes extraidas de la religion cristiana por parte de los Papta, demuecstra
de manera absolutamente cvidente cémo la aculturacion puede representar
un fendmeno ilusorio y mistificante. En cfecto, la asuncién de algunos rasgos
aislados de la cultura dominante, descontextualizados y reinterpretados ala
luz del patrimonio de los conocimientos y experiencias tradicionales, lejos de
representar una desnaturalizacion de la cultura autdctona, indica ¢l esfuerzo
llevado a cabo por los miembros de esta tltima para recomponer la unidad de
su saber y de su concepcion-comprension del-mundo, puesta en crisis por la
violenta irrupcién, en su universo fisico y mental, de Occidente, con sus mi-
sioneros, sus funcionarios v administradores coloniales, sus soldados, sus co-
merciantes y, sobre todo, sus infinitos y extraordinarios productos. Los nati-
vos, de hecho carentes de los elementos de juicio y de los puntos de referencia
minimos ¢ indispensables para poder comprender el verdadero origen y modo
de produccién de tales manufacturas, apelan, pues,alalégicay ala experiencia
a fin de encontrar una solucién a un angustioso problema dc orden histérico-
cultural y cxistencial, que parece retar toda racionalidad. Y he alif entonces
quc toma cuerpo la ideologia de tos cultos del Curgo, que lesofrece finalmente
una explicacion aceptable, en tanto cohcrente, global y satisfactoria: ;Quié-
nes sino los antepasados, que en su omnipotencia han creado a los indgenas
vivientes y les han dejade en herencia la tierra con todos sus frutos, pueden
haber producido las naves, los aviones, los fusiles, las cajas de alimentos en la-
ta, los utensilios de metal y todas las demds maravillosas mercancias de los
blancos? (De¢ dénde, por otra parte, pueden venir estos ultimos, con sus
grandes embarcaciones capaces de surcar velozmente los inmensos océanos,
sino precisamente de la tierra de los muertos, que se encuentra mas alla del
mar? ;Y no cs acaso otra y definitiva prueba de esto el color claro de su piel
que revela incquivocamente su procedencia del reino de los espiritus? Ade-
mds, si la superioridad de los extranjeros reside, como éllos mismos afirman y
ensefian, en sus dioses, en sus ritos magicos y en su lengua esotérica, y sobre
todo, en la Biblia, ;no scrd pertinente ¢l apropiarse inmediatamente y sin

(14) Testigo directo de la ‘‘Locura del Vailala™ fue el antropélogo de la administracién
colonial F.E. Williams, quien ha compendiado sus experiencias y observaciones en
dos ensayos The Vauilala Madness and the destruction of native ceremonies in the
Gulf Division (Papuan Anthropology Reports, n. 4, pdgs. 1-72, Port Moresby, 1923)
y The Vailala Madness in retrospect (en Edward E. Evans-Pritchard et alii, Essays
presented to C.G, Seligman, pdgs. 369-79, London, 1934),

Para un andlisis critico del movimiento véase adem4s la reconstruccién hecha por P.

Worsley en el cap. VIde su excelente estudio de conjunto sobre los cultos del Cargo
melanesios: La tromba suonerd, cit., pags. 99-121.
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mediaciones inhibitorias de estas mismas formidables fuentes de poder, a fin
de utilizarlas para su propio y total beneficio? En suina, objetos, creencias,
imagenes y comportamientos europeos entran a formar parte del mundo in-
digena totalmente transfigurados, en un proceso basado en un impecable ra-
zonamiento légico-deductivo, de reconduccién de lo desconocido a lo cono-
cido. Una vez incorporados, al menos conceptualmente, a la cultura autécto-
na, éstos son utilizados incluso para favorecer el restablecimiento del anti-
guo orden de las cosas, que su misma presencia ha alterado y puesto en discu-
sion. Los libros y los fusiles de los blancos, asumidos y hechos propios por
los nativos, dardn efectivamente a estos tltimos, la posibilidad de redimirse
de su actual estado de sometimiento e inferioridad, inaugurdndose, en la co-
municién de los vivos y los muertos, una era de plena autorrealizacion de la
civilizacién autéctona.

Cabe sefialar, pues, siempre respecto a los cultos del Cargo, cémo es-
tos, mas alld de algunos aspectos de tipo innovativo, que en algunos casos
ciertamente pueden tener el cardcter de una decidida negacién del pasado
(recuérdese, por ejemplo, la condena por parte de los seguidores de 1a “Locu-
ra del Vailala” de muchas prdcticas religiosas locales) ahondan sus raices en
el antiguo acervo mitico-ritual autéctono. Refiriéndose precisgmente a la
“Locura de Vailala”, Vittorio Lanternari ha puesto en evidencia c6mo el re-
torno de los antepasados del mar, y la consiguiente espera de los nativos, la
suspension de toda actividad laboral, la construccién de estructuras en el
centro del pueblo y las ofrendas de ingentes cantidades de alimentos, son to-
dos temas y elementos que se encuentran en la antigua gran fiesta agraria de
Afio Nuevo, tradicionalmente celebrada por los Papia en los tiempos de co-
secha. Y no se trata ciertamente de nexos casuales: es el micleo fundamental
de la antigua religién indigena, con sus temas y sus diferentes manifestacio-
nes, que se ha conservado prdcticamente intacto, y de este modo perpetuado,
en los cultos de crisis surgidos a rafz del traumadtico y alienante contacto con
los europeos y sus deslumbrantes bienes (15); micleo enriquecido a lo mas
con nuevos significantes inferidos de la religidn cristiana, pero invariablemen-
te adscritos a viejos significados, segiin una rigurosa légica reinterpretativa
de positiva y, por lo menos temporalmente, apaciguadora funcién herme-
néutica.

Naturalmente, el grave problema de orden cognitivo y existencial
planteado por el ‘“descubrimiento” de la moderna civilizacién industrial, al

(15) Vittorio Lanternari, Movimenti religiosi di libertd e di salvezza dei popoli oppressi,
Milano, 1974, pig. 204, Para una visién panordmica de la fiesta de Afio nuevo en
Melanesia, véase el cap. III de La grande festa. Vita rituale e sistemi di-produzione
nelle societd tradizionali (Bari, 1976, p4gs. 99-164), del mismo autor,
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que los negros de la Melanesia intentan dar respuesta mediante los cultos del
Cargo, es el mismo que en algiin miomento se han visto obligadas a afrontar
otras numerosas sociedades llamadas “primitivas”. En el Pert —quizds el ca-
so mds extremo, a pesar de que la presencia europea tiene ya una antigiie-
dad de mas de 450 afios y de que, por ende, se esté bien lejos de la Conquis-
ta y del trauma cultural que ésta provocé— el nudo gordiano de la enorme
brecha material y tecnoloégica entre colonizadores blancos.y colonizados in-
dios no ha sido, ni siquiera a un nivel conceptual, del todo resuelto, también
por el hecho de que esta diferencia, antes de disminuir ha ido acrecentiando-
se con el tiempo; en efecto, a pesar del abismo cultural que las separaba, la
sociedad inka y aquella atn feudal y pre-industrial espafiola de inicios del si-
glo X VI estaban ciertamente mil veces mds préximas entre sf, que el actual
mundo campesino quechua y la civilizaciéon occidental post-industrial de las
computadoras, de la energia nuclear y de los viajes espaciales. No dos mun-
dos, sino dos universos distantes afios luz uno del otro y, sin embargo, en
estrechisimo contacto, absurdamente contrapuestos: la chaki-taklla versus el
jet. ;De qué modo, pues, el indio de los Andes ve, concibe y se explica la
inmensa superioridad material de los blancos? La respuesta nos la ofrece
una tradicidon oral recogida en afios recientes por Rosalind Gow en Pinchi-
muro, una pequeiia y aislada comunidad indigena de la regién del Cuzco (dis-
trito de Ocongate, provincia de Qulsp1canch1s)

“La tierra pertenecia a los incas. En aquel tiempo la llamaban
‘Surata Tierra’. Cuando llegaron los espafioles mataron a los in-
cas. Se fueron volando como el viento. Aqu{ dicen que nuestros
incas vivian bien, en la rinconada de Ausangate. Pero-los espafio-
les mataron a todos esos hombres y mujeres vestidos de oro.

Sus riquezas existen todavia. Dicen que estdn enterradas en las
rinconadas. En Parcocalla escarbaron un despacho. Todas las.
ropas de los incas han hecho aparecer, lo mismo estaba la ropa .
que utilizaban los bailarines de chuncho.
Camo nosotros sabfan tejer pallay (disefio de flores). La misma
pallay que ellos sabfan estamos tejiendo nosotros también aho-
ra. Nos ensefiaron a trenzar sogas, a tejer y a hilar. Nuestros in-
cas tomaban cerveza y gaseosas. No tomaban trago.

Ellos sabfan partir las piedras por la mitad. Hacfan lo que que-
rian. Construfan sus casas de dura piedra como si fueran hechas
de adobe. Sabian arrear a las piedras. No habia nada que ellos
no pudieran ordenar.

La tierra siempre pertenecié a los incas. Donde hay taderas, don-
de hay rocas, alli ellos trabajaban preparando la tierra. Esa es la
tierra que nos dejaron. Ademads amurallaban los rios para que el
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agua no se llevara la tierra. Por eso nosotros ahora tenemos te-
rreno. Sin ellos no hubiéramos tenido tierra. EJos cernian y tra-
bajaban la tierra. Cultivaban la papa y chuio. Lo que cllos co-
mian también comemos nosotros.

As{ nuestros incas fueron a otras naciones. Alli dejaron su ma-
-quinaria y su llamado ‘ichu molina”. Ahora la gente de otras
naciones trabaja con esas mdquinas. Aviones hacen, carros ha-
cen, sus mdquinas y todo también hacen. Si los incas no hubie-
ran ido las hubieran dejado aqui’ con nosotros” (16).

En el relato se hallan pricticamente todos los principales temas mi-
ticos de los cultos del Cargo: las grandes realizaciones tecnolOgicas de la mo-
derna sociedad industrial son atribuidas a omnipotentes antcpasados, en este
caso los incas; la suya fue una edad de grandes conquistas culturales, de in-
mensa prosperidad e ilimitado bienestar; los indios son sus descendientes y
sus legitimos herederos; se imputa el actual estado de opresidn y retraso a la
intervencién de los espaiioles que hicicron que las formidables ‘‘maquina-
rias”” de los incuas terminasen en manos de otros pueblos; estos altimos gozan
ahora de sus frutos en lugar de los nativos. Falta sélo un altimo y fundamen-
tal elemento: el anuncio del préximo retorno de los antepasados quc cxpul-
sardn a los extranjeros e instaurardn una nueva era de perfecta felicidad. Sin
cmbargo tal rctorno se predice, si bicn no para un futuro inmediato, en mu-
chos mitos andinos contempordneos relativos a Inkarri (Inka Rey), el dios
creador de todas las cosas, que fuera decapitado por los espafoles en ¢l tiem-
po de la conquista. Al morir —dice la leyenda— Inkarri hizo desaparecer cl
oro, la plata y todas las demas riquezas de los indios; pero ahora, 4 partir de la
cabeza cercenada, estd ecreciendo de nuevo bajo tierra y, cuando se haya vuel-
to a formar del todo, regresard y serd el Juicio Universal (17). Se trata de un
mito que parcce hecho a propésito para que un profeta lo recoja y anuncie
que la restauracion del Inka ya estd cerca, dando vida o fermentos de espera
mesidnica.

Temas miticos del género pueden, no obstante, existir por largo tiem-

(16) Rosalind Gow y Bernabé Condori, Kay Pacha. Tradicién oral andina, Cuzco, 1976,
pég. 29 (el subrayado es nuestro).

(17) José Marfa Arguedas, Puquio, una cultura en proceso de cambio, en AAVV,, Es-
tudios sobre la cultura actual del Perd, Lima, 1964, pdgs. 227-30; y Alejandro Or-
t{z Rescaniere, De Adaneva a Inkarrt, Una vision indigena del Peri, Lima, 1973,
pégs. 129-72. Al respecto de los componentes mesidnicos del mito de Inkarr{ véa-
se Marco Curatola, Mito y milenarismo en los Andes: del Taki Ongoy a Inkarri, La
visién de un pueblo invicto, en “Allpanchis Phuturinqa”, n. 10, Cuzco, 1977,
pégs. 74-89,
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po sin dar lugar a ningin culto de crisis, si bicn, como resulta evidente, re-
presentan un requisito indispensable para que éste puceda desarrollarse. En
otras palabras: una idcologfa mesidnica puede subsistir auténoma ¢ indepen-
dientemente de cualquier movimiento mesidnico, micntras que cstc ultimo,
para tomar cuerpo, tiene necesariamente que fundarse en un mito cscatold-
gico relativo al advenimiento de una determinada entidad sobrenatural re-
dentora (18). De otro lado, no estd dicho que tal mito sea siempre de cual-
quier modo preexistente al nuevo culto: en muchos casos vicjas creencias,
por ¢l impulso de urgentes exigencias de libertad y salvacién, son elaboradas
ad hoc en clave mesidnica. Asi, los espiritus de los muertos, el héroe cultural
o el ser supremo, otrora creadores, ordenadores in illo tempore del mundo,
asumen, en caso necesario, la forma de demiurgos de una proxima palingene-
sia cOsmica, y el mito de la creacidn se transforma en mito de apocalipsis. La
religién tradicional, garante del statu- quo, deviene entonces religion de la es-
pera y de la renovaciéon (19). Como puede verse, si para el surgimiento de
movimientos salvificos no es absolutamente indispensable la existencia pre-
via de una clara y definida concepcién mesidnica, es necesario. en cambio,
como conditio sine qua non, que existan en la mitologia tradicional elemen-
tos susceptibles de ser reintcerpretados mesidnicamente. A tal carencia Bastide
atribuye, por cjemplo, la ausencia de auténticos movimientos profético-salvi-
ficos entre los negros brasilefios (20).

La “Danza de los Espiritus’ (Estados Unidos de Norteamérica,
1870 y 1890)

Pero bastante mas significado y aleccionador es, a este respecto, el ca-
so de la “Danza de los Espiritus”, el gran culto de crisis nativista que hacia fi-
nes del siglo pasado se difundiera ampliamente cntre las diferentes poblacio-
nes indias del Oeste americano, pero con excepcion de los Navajo y de los
Pueblo, al sur, y de las tribus de la Cuenca del Columbia, al extremo nor-oc-
cidental del pafs. El motivo de la no adopcion de este culto por parte de los
Pueblo fue —segun el antropélogo indio James Mooney (1861-1921), autor
del primer y ya cldsico ensayo sobre los movimientos proféticos indigenas
de América Septentrional, y precursor a nivel mundial de este géncro de cs-
tudios— precisamente el hecho de que en el sistema tradicional de creencias y

(18) Marfa Isaura Pereira de Queiroz, Mythes et mouvements messianiques, en “Dioge-
ne”, n. 90, Parfs, 1975, pédgs. 90-1.

(19) Temitica ésta desarrollada ampliamente por Vittorio Lanternari en Discorso sul
messianismo, en ‘‘Nuovi Argomenti’’, n. 46, pdgs. 13-36, Roma, 1960,

(20) Roger Bastide, Le messianisme chez les Noirs du Brésil, en ‘‘Le monde non chré-
tien’’, n. 15, pdgs. 301-8, Paris, 1950,
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representaciones colectivas de estos Ultimos no existian ciertos temas m iti-
cos, tales como la figura del héroe cultural, el parafso de los antepasados o la
palingenesia del mundo, que se prestasen de algiin modo a convertirse en fun-
damentos de una doctrina mesidnico-milenarista. De otro lado, en lo concer-
niente a los nativos de la region del Columbia, a pesar de que su mitologia
original armonizaba con los principios del nuevo culto, ésta ya habia perdido
vigencia desde hacia tiempo a consecuencia de la prolongada accioén evangeli-
zadora de los misioneros que habfan transformado profundamente la antigua
vida tribal y erradicado definitivamente la religién autéctona. Por fin, los
Navajo, gracias a su desarrollada crianza de ovinos y caprinos y a su flore-
ciente artesanado, estaban atravesando un perfodo de especial prosperidad,
tal vez como en ningtin otro momento de su historia, y no se encontraban
entonces en las condiciones de crisis, de disgregacién socio-cultural y frustra-
cién existencial que estdn en el origen de los distintos movimientos salvifi-
cos (21).

La “Danza de los Espfritus” fue el iltimo y el mds importante de una
serie de cultos de crisis que florecieron entre los indios de los actuales Esta-
dos Unidos en 14 época de la colonizacién de sus territorios por parte de los
blancos. En efecto, el proceso etnocida y genocida de las poblaciones autéc-
tonas que acompaifi6 al desplazamiento siempre mds al oeste de la frontera
del “Destino Evidente” (expresién que utilizé por primera vez un periodista
americano, un tal O’Sullivan, el cual, en un artfculo de 1845, altivamente
profetizaba “la realizacién de nuestro destino evidente, es decir, ocupar to-
do el continente, asignado a nosotros por la providencia para el libre desarro-
llo de nuestros ciudadanos, cuyo niimero aumenta de afio en afio’’) determing,
casi indefectiblemente, el desencadenamiento de mov1m1entos religiosos de
hbertad y de salvacién (22).

Precedida, pues, de otros numerosos cultos de crisis menores —como
la asf{ llamada ““Dahza del Profeta” de los indios de las praderas de Califor-
nia, que ejerciera una indudable influencia en su formacién (23)— la “Danza

(21) James Mooney, The Ghost-Dance religion and the Sioux outbreak of 1890, Bureau
of American Ethnology, XIV Annual Report (1892-1893), parte 1I, Washington,
1896, pdgs. 805-11. Ver también Marfa Isaura Pereira de Queiroz, Riforma e rivo-
luzione nelle societd tradizionali, Milano, 1970, pdgs. 150-1; y para una critica a las
interpretaciones de Mooney, conmderadas demamado mecamcxstas Lantemarl Mo-
vimenti religiosi . . ., cit., pags. 155-6.

(22) Weston La Barre, Movimenti religiosi da acculturazione nell’America del Nord, en
Henri-Charles Puech (ed.), Storia delle Religioni. Vol. XIX: Colonialismo e neocolo-
nialismo, tomo 1, Bari, 1978 (ed. orig. franc, 1970), pag. 4.

(23) Cfr. Leslie Spier, The Prophet Dance of Northwest and its derivatives. The source
of the Ghost Dance, General Series in Anthropology, n. 1, Menasha, 1936.
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de los Espiritus’ se desarrollé entre 1870 y 1890, en dos fases diferentes. La
primera se inicié a partir de las revelaciones que Tavibo, un indio de la tribu
de los Paviotso (un subgrupo de los Paiute de la Gran Cuenca, Nevada Occi-
dental), recibiese en 1869 de parte del Gran Espiritu, el cual se le aparecio
durante el solitario retiro que hiciera a una montafia comunicdndole que
pronto ocurriria un terrible terremoto: todos los blancos serian tragados por
abismos abriéndose a sus pies, mientras que sus casas, bienes, instrumentos y
provisiones serian preservados y puestos a disposicion de los nativos. Estos,
libres de toda sujecién, gozarfan de un tiempo de infinito bienestar. A conti-
nuacion, luego de una visién ulterior, el profeta modific6 ligeramente su pre-
diccién original diciendo que al momento del cataclismo los indios acabarfan
también en los abismos, pero que luego de tres d{as resurgirian volviendo con
toda la caza abundante que habfa en un tiempo. Finalmente, después de una
tercera y ultima visién, anunci6é que se salvarian-de la hecatombe total del
" mundo sélo aquellos que, seguidores del nuevo culto, hubiesen ejecutado al-
. rededor del fuego la “Danza de los Espfritus™. El Gran Espiritu descenderia
entonces a la tierra en compafifa de los antepasados ¢ inaugurarfa una edad
paradisiaca.

Gracias a la obra de varios profetas locales que recibieron e hicieron
propio el mensaje de Tavibo, el movimiento, asumiendo de una a otra zona
caracteres ¢ incluso denominaciones diferentes, se propagé rdpidamente en-
tre las tribus de Nevada, California, Oregén y otros estados del Lejano Oeste
americano. Pero es sélo diez afios mds tarde, debido. al impulso que le diera
Woyoka, hijo de Tavibo, que la ““Danza de los Espfritus’” alcanzé su plenitud
'y 'su méxima expansién. De unos treinta afios de edad, famoso ya como cha-
man y curandero, Wovoka, en el transcurso de una enfermedad, cayé en tran-
ce: el sol “murié” y €l ascendio a los cielos terminando en la presencia del
Gran Espiritu circundado por todos los indios de las generaciones pasadas,
que alli arriba gozaban de una eterna juventud en un ambiente de infinita
alegria y felicidad. Durante el viaje extético el joven paiute aprendié cinco
cantos que le dieron el poder de dominar los elementos, de hacer caer la llu-
via y la nieve, o de restablecer el buen tiempo a voluntad; y sobre todo el
Gran Espiritu le ensefié una danza sagrada especial, la “Danza de los Espi-
ritus”, que si era ejecutada escrupulosamente durante cinco dfas ininterrum-
pidos asegurarfa el replegamiento pacifico y espontdneo de los blancos ha-
cia el Este y la instauracion del paraiso de los antepasados en los territorios
indios. "

La noticia de la visidbn de Wovoka corrié rdpidamente por todo el

Oeste y delegaciones de las tribus mas diversas se congregaron a su alrededor
para escuchar su prédica y aprender la prodigiosa danza portadora de la sal-

87



vacion. El nuevo culto se difundioé asi a los cuatro vientos, sufriendo natural-
mente modificaciones y transformaciones locales, debidas tanto a las tradi-
ciones y creencias especificas de cada grupo étnico. como a las visiones y
convicciones personales de cada uno de los apdstoles-profetas. Muchos
grupos arapaho creyeron, por ejemplo, que una gran lluvia torrencial ba-
rreria pronto con los blancos y con todos los nativos que, incrédulos, no se
hubiesen refugiado en los montes mads altos: después del diluvio los muertos
retornarian y, conjuntamente con los sobrevivientes, habitarian en un mun-
do nuevamente prdspero y con harta caza. Otros Arapaho imaginaron, en
cambio, que una gigantesca barrera-de fuego haria retroceder finalmente a
los invasores, mientras que los indios serian magicamente transportados por
encima de ella, gracias a las plumas que adornaban el camisén blanco con
pinturas simbdlicas (la asi llamada ‘“‘camisa de los Espiritus’”), usado para la-
*“Danza dec los Espiritus’”; finalmente las llamas serfan apagadas por una vio-
lenta lluvia que duraria doce dias. Por su parte, los Cheycnne concibieron la
tierra como una entidad ya vieja, gastada y demasiado pequefia y el ciclo de-
cididamente-demasiado poblado de espiritus, de suerte que Dios, para poner
remedio a ello, habria suprimido a esteiltimo y remodelado y engrandecido
la tierra, en donde a partir de aquel momento habrian empezado a coexistir
en perfecta alegria y armonia los vivos y los muertos. En cuanto a los Sho-
shone, éstos creyeron que los fieles al movimicnto caerian en un suefio pro-
fundo y prolongado, despertindose cinco dfas mds tarde en un ‘“‘nuevo mun-
do”. Nuevo mundo que los Kiowa pensaban que irian a alcanzar de ser trans-
portados por las plumas de la ‘“‘camisa de los Espf{ritus. En fin, los Walapai
aguardaban una tempestad que terminarfa a punta de rayos con todos los
blancos y los incrédulos (24). i

Pero mas alld de estas diversas concepciones relativas a como habria
de realizarse el inminente apocalipsis y de algunas otras variaciones locales de
escasa relevancia, las ideas bdsicas, las ensefianzas y los preceptos de la nueva
religién fueron los mismos en todas partes: una revolucién césmica se desa-
taria pronto transformando al mundo; los blancos serfan automdticamente
expulsados o -eliminados para siempre, y los antepasados retornarian para
reunirse con sus descendientes, inaugurdndose asi una nueva era de infinita
abundancia, en la que, recuperada la antigua pureza de las costumbres, to-
das las tribus indias vivirfan en paz y armonfa. Para salvarse del préximo fin
del mundo y acceder a la nueva existencia idilica, los nativos realizaban ritua-
les purificatorios, abluciones y ayunos, y sobretodo se abandonaban a frené-
ticas danzas colectivas, durante las que muchos individuos entraban en éxta-
sis y tenfan visiones.

(24) La Barre, op. cit. pigs. 36-7.
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Sin embargo, ¢n la grande y poderosa nacidén sioux se afirmo una pe-
quefia pero importantisima variante con respecto a la doctrina de la “Danza
de los Espfritus” de las otras etnias: para acelerar el advenimiento de la edad
paradisfaca los indios debian combatir y exterminar a los blancos. O sca, la
liberacidn del opresor ya no estaba delegada a fuerzas sobrenaturales, sino
que habia que intentarla por medio de la accién directa. Asi, cl movimien-
to asumid entre los Sioux --que por aquellos afios, después de haber sido re-
cluidos en reservas, habian sufrido todo tipo de vejdmenes por parte del go-
bierno de los Estados Unidos— un cardcter bdsicamente violento y revolucio-
nario. La consiguiente prohibicién de la ““Danza de los Esp(ritus’ por parte
de las autoridades federales y la intervencion del ejército no hicieron mds que
precipitar la situacion. Luego de una serie de incidentes, choques y hechos de
sangre menofes —entre 1os que tuvo especial resonancia el episodio que llevod
a la muerte a Toro Sentado, valeroso jefe indio y apéstol del nuevo culto,
matado durante un intento de captura— se llegd a aquel trdgico 29 de diciem-
bre de 1890: ecn el pequeiio valle de Wounded Knce fueron masacrados
cerca de trescientos sioux, entrec hombres, mujeres y nifios. Muchos, patéti-
camente, llevaban puesta la sagrada ‘‘camisa de los Espiritus’ que habria de
hacerlos invulnerables a las balas. Con ellos murié la ultima esperanza de li-
bertad y salvacion de todo el pueblo rojo (25).

El desarrollo de la **Danza de los Espiritus’ entre los Sioux pone en
evidencia coémo la espera milenarista puede, en determinadas circunstancias,
asumir el cardcter de un auténtico movimiento politico y desembocar insen-
siblemente en la lucha armada contra el opresor. Pero, ;mediante qué pasos
sucesivos, desde el momento cognitivo implicito en todo movimiento religio-
so al statu nascendi, se llega a la revoluciéon? En efecto, y retomando el hilo
de nuestro discurso, si bien es cierto que los cultos de crisis expresan en pri-
merisima instancia el ansia de una sociedad tradicional de comprender una
situacion mortificante y alienante del todo nueva (que es precisamente la que
se crea con la instauracién de un régimen de opresiéon y explotacién por par-
te de una civilizaciéon diferente y tecnol6gicamente superior, o peor atin, a
consecuencia de la agresion etnogenocida de una potencia colonizadora deci-
dida a fagocitar toda forma de vida social preexistente), es igualmente cier-
to que tal situacion termina por ser ‘“‘explicada” con una vision teleoldgica
del mundo y de su devenir: el actual estado de agudisima crisis material y

(25) Ademds del ya citado ensayo de Mooney, sobre la “Danza de los Espiritus”’ véase
Cora Du Bois, the 1870 Ghost Dance, University of California Anthropological Re-
cords, III, n. 1, Berkeley, 1939; y David Humphreys Miller, Ghost Dance, New
York, 1969; y para un andlisis critico de los principales aspectos del movimiento
con una 6ptica comparativa Wolfgang H. Linding y Alfons M. Dauer, Prophétisme
et Danse de I’Esprit chez les indigénes d’Amérique du Nord, en Wilhelm E. Miihl-
mann Messianismes révolutionnaires du Tiers Monde, pdgs. 40-75, Paris, 1968; y
Bryan Wilson, Magic and the Millennium, St. Albans, Herts, 1975, pags. 283-306.
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moral estd comprendido, y por lo mismo justificado, sélo en funcién de un
pasado y, sobre todo, de un futuro totalmente diferentes. Los individuos se
dirigen al pasado para distinguir y recuperar aquellos valores originales y pa-
radigmas de perfeccion en base a los que se habia orientado su sociedad en el
curso de la historia. Historia no obstante vista como un proceso de decaden-
cia en el que la edad mitica de los origenes representa el primer momento de
plenitud de las cosas, mientras que el presente es prdcticamente su contrario
(tema del mundo al revés). Pero, justo por el juego de los contrarios y consi-
derando que por definicién el presente es transitorio, el futuro serd a su vez
el contrario del presente, y por lo tanto igual al pasado. Ademids, el hecho
mismo que algo ya haya existido en el pasado, ;no es acaso prueba y garan-
tia de que pueda existir en el futuro? De ahi, pues, el retorno de los antepa-
sados, del héroe cultural, del ser supremo, que traerdn de nuevo el orden en
el mundo, la paz y la abundancia en nombre.de 1a mas pura fidelidad a la tra-
dicidon. El pasado proyectado hacia el futuro asegura entonces a la cultura
contra los miles de “impulsos desintegrantes” que amenazan su propia super-
‘vivencia. Entidades sobrenaturales venidas del pasado remoto inaugurardn
una edad mitica final, el Reino Milenario, que en definitiva no serd otra cosa
que la repeticién y la reproduccién de la edad inicial. ;Pero dénde y cudndo
se realizdrd esta nueva era? Dos interrogantes absolutamente cruciales, dado
que del tipo de respuesta que se les dé depende, en determinados momentos
de crisis, el surgimiento o no de expectativas mesidnicas que originen movi-
mientos sociales.

En la religién catélica actual, por ejemplo, aun cuando estén presen-
tes tanto el mito de la Edad de Oro de los origenes (Paraiso Terrestre) como
el del Apocalipsis y del Paraiso, como lugar de paz y beatitud de todas las
generaciones pasadas, presentes y por venir, se difiere el fin del mundo has-
ta un futuro remoto ¢ indeterminado, y se coloca al Reino de Dios en un em-
pireo abstracto y lejano, de suerte que, al menos a nivel de la doctrina ofi-
cial, se inhiben los componentes mds tipicamente milenaristas de la tradi-
cién judeocristiana. En efecto, para que un movimiento quilidstico pueda
producirse es necesario que se difunda la conviccién de la inminencia del fin
de este mundo y del nacimiento a partir de sus cenizas de un mundo nuevo
y perfecto. Esto implica necesariamente que la salvacién sea pensada no en
términos trascendentes, sino como una realidad histérica, como un objetivo
concreto que serd alcanzado, atin a pesar de tremendos trastornos y transfor-
maciones, en esta vida y en esta tierra. Que la de “‘terrestre” sea una de las
principales caracterfsticas de la especial nocién de salvacién en la que se fun-
da todo milenarismo ha sido sefialado ya por Norman Cohn, autor de un im-
portante estudio sobre los quiliasmos de Furopa Septentrional y Central de la
Edad Media. Segiin Cohn, todos los movimientos llamados milenaristas,
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mas alld de la variedad de los casos y de las situaciones, proyectarian invaria-
blemente la salvacién como:

a) colectiva, en el sentido de que serd disfrutada por los fieles como colecti-
vidad;

b) terrestre, porque ha de realizarse en la tierra y no en un cielo fuera de es-
te mundo;

¢) inminente, debiendo llegar pronto y de un modo repentino;

d) total, en tanto que transformard toda la vida en la tierra, de tal modo que
la nueva realidad no serd sélo un presente mejorado, sino la perfeccion
misma;

e) milagrosa, puesto que ha de ser alcanzada por o con la ayuda de interven-
ciones sobrenaturales (26).

. El convencimiento de que la redencién pueda ser conseguida a corta
plazo (punto c¢), es decir por las generaciones presentes, y en la tierra (punto
b), o0 sea en la historia, es el gran motor de los cultos de crisis milenaristas. A
consecuencia de la llegada de una personalidad carismdtica que anuncia el
proximo fin del mundo, o de la ocurrencia de hechos nuevos y “prodigio-
sos”, o bien de la aparicién repentina de otros imponderables ‘‘factores pre-
cipitantes’, los mitos cesan de ser frias “narraciones” sobre el origen y/o fin
del cosmos, para convertirse en ‘‘revelaciones’ que comprometen la vida
afectiva de las personas, implicando lo que ellas son y serdn, lo que hacen y
lo que hardn, lo que tienen y lo que tendrdn, sus familias y sus seres queri-
dos, sus animales, campos, propiedades y todos sus bienes, su modo de ha-
blar, vestirse y manifestarse, sus cuerpos y sus almas. Los dioses vuelven fi-
nalmente a interesarse por sus criaturas ofreciéndoles en un plato de plata, la
panacea de todos sus males. Para obtenerla sélo se deben dar algunos pasos y
tender 1a mano, nada mas. El colonizado, el oprimido, el pobre, el paria, jus-
to en el momento en que estdn por abandonarse y sucumbir, visltumbran una
luz al final del sombrfo tunel de su crisis existencial, social, histdérica y cultu-
ral, y, haciendo acopio de todo el resto de sus fuerzas, se dirigen hacia ella
lo méas pronto que pueden, seguros de que de ello depende tanto la duracién
de su permanencia en las tinieblas como el logro de 1a salvacion. Asi, la espe-
ra de una intervencion sobrenatural (punto e) antes que banalizar y por tanto
paralizar la accién, més bien la motiva y estimula. En efecto, la gracia a me-
nudo no es nada gratuito, sino el reconocimiento de un mérito. De ahi el
desarrollo, de una serie de ‘‘actividades religiosas’ (para usar una expresion

(26) Norman Cohn, En pos del Milenio Revolucionarios, milenaristas y anarquistas de la
Edad Media, Barcelona, 1971, (ed. orig. ingl. 1961 ); pdgs. 11-2.
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grata a Kenclm Burridge (27)) que comportan la recuperacion y/o creacion
de una scrie de rituales de purificacion y de propiciacion de los dioses omni-
potentes. Tales prdcticas rituales, en tanto propias y exclusivas de los segui-
dores del incipiente movimicnto religioso, sc oponen de hecho a las de la reli-
eién oficial de la cultura, raza, clase, casta o grupo social dominante. Estas
ultimas son rechazadas y condenadas como falsas y perniciosas, cn tanto
emanacidn y cxpresion de un sistema social que se considera aberrante y,
por lo demas, llegado a sus tltimos dias. En este primer y fundamental re-
chazo, el milenarista, ¢n tanto individuo, afirma la propia dignidad humana
vilipendiada y pisotcada, y los milenaristas, en tanto comunidad, la propia
identidad histérica y cultural mistificada y negada. Rechazar significa, pues,
clegir, tomar libremente decisiones, ejercitar ¢l derecho de forjar autondma-
mente el propio destino. Y ¢s tomando opciones, separando 1o que se conside-
ra positivo y fecundo de lo que es visto como negativo, molesto y perjudicial,
discernicndo ¢l bien del mal, como se reimplanta el orden en un mundo des-
bocado y en una realidad cuyo control se ha perdido. La comunidad milena-
rista nace precisamente de la seleccion de creencias, rituales, hdbitos, comi-
das, musica, cantos, danzas, objctos, animales, lugares y territorios, y sobre
todo de hombres. Sélo podrdn salvarse aquellos individuos que, pertenecien-
tes a determinadas categorias de personas (dcfinidas en basc al color de la
piel, al grupo ¢étnico, a la clase, a la casta, o a la renta, scgiin sea el caso), ten-
gan fe, practiquen rituales especificos, vistan de cierta manera, coman deter-
minados alimentos, ejecuten danzas cespeciales y entonen canciones apropia-
das, crien estos y no aquellos animales, y se desplacen dentro de determina-
dos espacios apartindosc de otros. Todos ¢stos obtendran la redencién jun-
tos y al mismo tiempo, en tanto colectividad llamada a poblar la tierra com-
pletamente renovada (punto d de Colin) y a dar vida a la “nueva sociedad™
(punto a). Los otros, los que por exclusién o no adhesién no pertenezcan al
nuevo culto, no llegardn siquiera a entrever la belleza del nuevo mundo, sien-
do su desaparicién condicidn previa y nccesaria para que pueda tener lugar su
advenimiento. Es un hecho quc éstos serdn aniquilados por una interven-
cion sobrenatural y milagrosa; pero ;de qué modo exactamente? ;Como se
manifestard la colera divina? (Habrd acaso una terrible inundacidn, un sis-
mo de enormes proporciones, 0o una mortifera epidemia? Los milenaristas,
en su ansia de libertad e impulsados por ¢l deseo de acclerar al médximo el fin
del actual estado de cosas, pueden, en determinadas circunstancias de agudi-
simas crisis, convencerse de que son ellos mismos los instrumentos clegidos
por los dioses para hacer posible el apocalipsis. Misticamente seguros de la
propia invulnerabilidad (;y cémo podria ser de otro modo si estdn obede-
ciendo la voluntad divina?) se arrojan entonces con impetu, sin importar el

(27) New heaven, new earth. A study of millenarian activities, Oxford, 1980, pag. 3 y si-
guientes.
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tamafio de las fucrzas opositoras, contra los blancos, los extranjeros, los po-
derosos, los ricos, los renegados, los incrédulos, origen y causa de todos sus
males. Es la rebelion abicrta y sin cuartel contra ¢l opresor. Asi, del rechazo
pasivo de tal o cual aspecto de la cultura hegemonica a la desobediencia sis-
temética y generalizada, al desafio a la autoridad. al alzamiento, a la insurrec-
cidn, a la lucha por la liberacidn, la distancia puede ser muy corta.

En Chiliasmus und Nativismus (1961), estimulante obra de¢ sintesis
comparativa sobre los cultos dc crisis milenaristas surgidos entre los pueblos
del Tercer Mundo a causa de la colonizacidén curopea, Wilhelm E. Mihlmann
ltega a afirmar sin mas que todo movimiento semejante representa una forma
embrionaria, una manifestacion precursora de los distintos movimientos de
liberacion nacional. Si bien pone tal vez excesivo énfasis cn la dimensidn
“politica” del fendmeno, este autor tiene sin embargo toda la razén cuando
sosticne que “la inspiracion profética leva consigo el espiritu de la rebelion™
(28). La pronta eliminacién total y definitiva de los opresores y explotado-
res y la instauracion cn esta tierra de una nueva sociedad son evidentemente
temas, cualquiera que sea el lenguaje en que se expresan, de por si revolucio-
narios. De suerte que cuando un movimiento apocaliptico desemboca en
agitaciones populares o en rebelion abierta, no hace otra cosa que llevar al
plano de la expericncia prdctica y traducir cn actos todo lo que implicita o
cxplicitamente e¢s planteado por el mito sobre el que se funda.

El “Movimiento de Mansren’ (Bahia de Geelvink, Nueva Guinea,
1939-1943)

Ya hemos visto cémo entre los Sioux el mensaje mistico-evasionista-
pacifista de Wovoka termind por generar y alimentar actos de rebelion. Igual-
mente, en Mclanesia, algunos cultos del Cargo asumieron cn ciertas zonas y
en determinados momentos el cardcter de auténticos movimientos de resis-
tencia activa y organizada contra el invasor. El caso mds clamoroso y violen-
to es con toda probabilidad el del “Movimiento de Mansren™, llamado tam-
bién ““Movimiento del Koréri” (= Edad de Oro, Milenio), que se desarrollara
en las islas Shouten (Bahia de Geelvink, Nueva Guinea nor-occidental) en
1939, durante el gobierno de los holandeses, para después culminar en 1943,
en la época de la ocupacién japoncsa.

Los profetas de tal culto —y primera entre todos su fundadora, An-

(28) W.E Miihimann, con la contribucion de A.M. Dauer, W.H. Lindig E. Sulzmann y
H. Uplegger, Messianismes révolutionnaires du Tiers Monde, cit. (ed. orig. alemana,
1961), pags. 11 y 299,
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gganita, una vieja leprosa visionaria previamente catequizada y bautizada por
misioneros— predecian el proximo retorno de los espiritus de los muertos en
grandes navios cargados con mercancias y la caida del mand del cielo, siem-
pre que los nativos hubiesen ejecutado una especial danza cantada, dotada de
extraordinarios poderes madgicos. Centenares de personas, hombres y muje-
res, luego de haber destruido sus campos y matado todas sus piaras, se pusie-
ron entonces a bailar frenéticamente dia y noche en estado de trance, diri-
giendo oraciones a los antepasados y esperando un terremoto que habria de
anunciar el advenimiento de Mansren el héroe cultural de la region y figura
central de una serie de mitos escatoldgicos.

Pero los predicadores del Koréri no se limitaron a formular profecias
y a dictar preceptos de orden ritual. Desde un principio comenzaron a exhor-
tar a los fieles a no seguir pagando tributos a las autoridades y a iniciar la re-
sistencia contra los holandeses. Cuando, en 1942, poco después de la inva-
sioén japonesa, un habitante de la isla de Biak, de nombre Stefano Simiopia-
ref reemplazé a Angganita en la direccién del movimiento, éste ya habia
asumido desde hacfa tiempo un cardcter violento y revolucionario. El nuevo
lider, que paradé6jicamente se preciaba del tftulo de Radja Damai, o sea
“Principe de la Paz™, y los distintos jefes locales de Ia nueva religion, anun-
ciando el inminente nacimiento de un imperio papuano, fueron constitu-
yendo en cada aldea unidades militares especialisimas, estructuradas segin
grados jerdrquicos iguales a los de los ejércitos extranjeros, con generales,
oficiales de grado superior, tenientes, soldados rasos y hasta *“radiotelegrafis-
tas”. Estas bizarras milicias estaban dotadas de fusiles de madera, que debian
transformarse en verdaderas armas a la llegada de Mansren. Ademds, los pro-
fetas distribuyeron entre todos los seguidores-guerreros, una especie de
“agua bendita”, asegurdndoles que, si la ingerian observando escrupulosa-
mente determinados tabues, los harfa invulnerables a las balas.

Cuando los nuevos invasores, luego de haber despertado inicialmente
no pocas esperanzas mesidnicas de libertad y salvacion, se mostraron peores
que sus predecesores blancos, las distintas formaciones paramilitares desen-
cadenaron, si bien no de manera concertada y coordinada, una lucha sin
cuartel en contra de ellos, tendiendo mortales emboscadas a sus patrullas, eli-
minando sistematicamente a todos los colaboracionistas, “liberando” zonas
enteras y ocupando pistas de aterrizaje para aviones. Ademads, confiando cie-
gamente en su invulnerabilidad los nativos llegaron incluso a atacar con sus
fragiles canoas blandiendo sus fusiles de madera a un barco enemigo. En la
matanza que siguiera murid el propio Simiopiaref. Para abortar la sedicidn,
los japoneses perpetraron feroces represalias, torturaron y asesinaron a toda
persona sospechosa de pertenecer o s6lo simpatizar con el movimiento, de-
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portaron comunidades enteras y obligaron indiscriminadamente a todos los
habitantes de la Tegidn a trabajos forzados para las obras bélicas. Los Papua,
militarmente derrotados, empezaron entonces a aguardar a los nuevos libe-
radores-mesias: los americanos. . . (29).

Los ejemplos de movimientos de inspiraciéon mistico-religiosa que en
su praxis persiguen objetivos politicos concretos e inmediatos podrian mul-
tiplicarse. Tan sélo por citar también algin caso africano, recuérdese la
llamada “Secta de los Antonianos™, que se desarroll6 en el antiguo reino del
Congo en los albores del siglo XVIII, impulsada por una profetisa, la joven
noble local Kimpa Vita, bautizada por misioneros con el nombre de Beatriz,
la cual intentara liberar a su pafs de la tutela europea (30); asi como los dis-
tintos movimientos proféticos kikuyu, que precedieron y alimentaron la san-
grienta rebelién de los Mau-mau, que estallara en Kenya en 1948 dilatindose
con altibajos por una decena de afios (31).

Pero es probablemente en la regién andina septentrional, al dia si-}' )
guiente de la Conquista, en donde se verificaron los movimientos religiosos
de libertad y salvacion mas marcadamente insurreccional-independentistas
que se.conozcan: tanto la sublevacién panche-quimbaya (Valle del Cauca,
Colombia) de 1557, instigada al parecer por un profeta que hablaba en nom-
bre de un fdolo de oro, como la rebelién de los Quijo (Oriente ecuatoriano)
de 1578, desencadenada por chamanes que aseguraban estar investidos de
inmensos poderes sobrenaturales por el mismo dios de los cristianos, tuvie-
ron efectivamente el cardcter de auténticas guerras santas, si bien breves y
desafortunadas, de liberacién de la dominacién extranjera (32).

(29) Sobre el “Movimiento de Mansren” véase Worsley, op. cit.,, pags. 176-88, que cita
como sus fuentes principales S. Lekahema, De “Manseren-beweging, en “Tijdschrift
Nieuw-Guinea”, ano VII, pigs. 97-102, 1947; D.A. Ten Haaft, De Mansren-bewe-
ging op Noord Nieuw-Guinea, 1939-1943, en “Tijdschrift Nienw-Guinea’, afio VIII,
pégs. 161.5, 1947 y ano IX, pdgs. 1-8, 1948; y J.V. de Bruijn, The Mansren cult of
Biak, en “South Pacific”, vol. V, n. 1, pdgs. 1-10, 1951,

(30) Cfr, Erika Sulzmann, Le mouvement des Antoniens dans l'ancien Royaume de Con-
go, en Miihimann, op. cit. pdgs. 76-81, Georges Balandier, I movimenti di innovazio-
ne religiosa vnell'Africa Nera, en Puech (ed.), op. cit., tomo II, cit., pdgs. 261 4.

(31) Cfr. L.B.S. Leakey, Mgu mau and the Kikuyu, London, 1952, Jomo Kenyatta Fe-
cing Mount Kenya, London, 1938; y Miihlmann, op. cit., pags. 81-118.

(32) Sobre el primer movimiento véase Juan Friede, Los Quimbayas bajo la dominacion
espariola. Estudio documental (1539-1810), Bogota, 1982, pags. 77-94; y, sobre el
segundo, Udo Oberem, Los Quijos. Historia de la transculturacion de un grupo indi-
gena en el Oriente Ecuatorigno (1538-1956), Madrid, 1971, vol. I, pag. 69 y si-
guientes. Cfr. también Marco Curatola, Un “Nuevo Mundo”, Materiales para el estu-
dio historico-comparativo-de los cultos de crisis andinos del primer periodo colo-
nial, Tesis inédita. Pontificia Universidad Catélica del Perii, Lima 1986, pédgs. 226-
41,
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El “Tuki Ongoy " (sierra centro-meridional, Peni, 1560-1570) (33).

Y rasgos politico-militares tuvo también ¢l primer y imids importante
movimicnto milenarisia de los indios del Peru, el del Taki Ongoy (*“Mal del
Canto™) que en ¢l transcurso del decenio 1560-1570 se desarrollo en la sierra
centro-meridional del pais y en particular entre los Lucana, Sora, Chocorvo
y otros grupos étnicos de las provincias meridionales de la regiéon de Hua-
mang. :

Profetas nativos iban de pueblo en pueblo, tanto en la puna como en
los valles, anunciando haber sido enviados por las grandes divinidades (Wak a)
regionales veneradas en los ticmpos del Tawantinsuvu, para restablecer su
culto a la espera de su inminente retomo (34). Tales predicadores exhorta-
ban a los indigenas a no creer ya en las ensenanzas de los misioneros. los
cuales - decian — mentian afirmando que su Dios era ¢f omnipotente creador
de todo ¢l universo: en efecto, si bien era cierto que ¢ste habia creado a los
LEspafoles, a su pars de origen, a las plantas que alli se cultivaban y a los ani-
males que allf se criaban, tanto mds cierto era que quicnces dieran vida a los
indios y crcaran la ticrra en la cual éstos vivian y en la cual antes que ellos
habian vivido y prosperado por generaciones y gencraciones sus antepasados,
habian sido los Wak . los dioses ancestrales de las comunidades y las etnias

(33) Las principales fuentes sobre el movimiento del Taki Ongoy son:
a.— las pdginas finales de la Relacion de las fdbulas y ritos de los Incas (1574) de
-Cristobal de Molina, el Cuzqueiio (la edicién consultada es la de Francisco A. Loay-
za, en “Los pequeios grandes libros de historia americana”, serie I, tomo IV: Las
cronicas de los Molina, pags. 5-84, Lima, 1943);
b.— un pasaje de la Instruccién para descubrir todas las guacas del Piru v sus cama-
yos y haciendas, breve manual de extirpacion de la religion nativa redactado, en fe-
cha posterior a 1580, por Cristobal de Albornoz (en Pierre Duviols, Albornoz y el
espacio ritual andino pre-hispdnico, en “Revista Andina”, 3, ano II, n. 1, Cuzco,
1984, pdgs. 194-219). ’
¢.— una serie de documentos, relacionados a la actividad y a la carrera eclesiastica
de Albornoz, conservados en el Archivo General de Indias (Audiencia de Lima, lega-
jo 316) de Sevilla y publicados por Luis Millones en 1971 (Las informaciones de
Cristobal de Albornoz. Documentos para el estudio del Taeki Onqoy, Cuernavaca).
Especificamente éstos estin constituidos por una Relecion de amancebedos, hechi
ceros y huacas —una transcripcion de largos elencos de indios castigados por ser id6-
latras, poligamos y seguidores del Taki Onqgoy, de divinidades paganas y de lugares
y objetos de culto, hecha en 1584 juntando partes de los informes del sacerdote so-
bre la inspeccion por él realizada entre 1569 y 1570 en algunas provincias al sur de
Huamanga, actual Ayacucho— y tres relaciones informativas (“‘Probanzas de servi-
cios”) de los encargos efectuados y los servicios prestados por él a la Iglesia y ala
Corona en tierra americana. Estas relaciones fueron redactadas en los afios 1570
(Huamanga), 1577 y 1584 (Cuzco), reuniendo, segiin el uso de la época, las decla-
raciones juradas de numerosos testigos llamados para ratificar, con la presencia de
un corregidor, un curriculum-cuestionario preparado por el interesado.

(34) Molina, op. cit., pags. 78 y 80; Albornoz, op. cit., pags. 215-6; Millones (ed.) op.
cit., pags. 2/52-3 (testimonio de Bartolomé Berrocal, 1570). .
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andinas. Para probarlo ;no bastaba acaso el hecho, por demas evidente, de
que aquella tierra, con todos sus bienes y sus riquezas, exist{fa desde mucho
ticmpo antes que llcgaran los blancos y su Dios? (35). Este, efectivamente,
habia derrotado provisionalmente a los Waka al principio de la invasién es-
pafiola que sélo por tal motivo pudo ejecutarse, sin embargo su “tiempo’’ ya
estaba por terminar y los dioses andinos se hallaban a punto de tomar revan-
cha restableciendo el “Tiempo del Inka”. Los principales Wak'a en auge en
tiempos del Tawantinsuyu (unos setenta en total entre los cuales figuraban
“Titicaca, Tiaguanaco, Chimboraco, Pachacamac, Tambotoco, Caruauillca,
Caruaraco, Chuquimoro, Chuquiguaraca, Apollamoca, Sutaya, Coricancha,
Guaynacauri, Nina Soyuma, Topa Amaro, Nina Amaro, Manducalla y Sara
Sara’), pese a que sus santvarios habian sido arrasados y sus imdgenes des-
truidas por los conquistadores y misioneros, habfan resurgido y se habian
puesto nuevamente al servicio de su sefior, el Inka, al que enviaban diaria-
mente mensajes hasta su inaccesible refugio en la regiéon de Vilcabamba. Que
los indios se movilizasen, pues, en favor de su legitimo soberano, el cual los
habria recompensado generosamente y protegido contra todo peligro y ad-
versidad, Por lo demds, no habia absolutamente nada que temer: ahora la
fuerza de los Wak @ era prdcticamente invencible, muy superior a la de cual-
quier otra entidad sobrenatural, dado que en previsién del enfrentamiento
definitivo con Dios, éstos se¢ habian reunido en dos grandes coaliciones, una
encabezada por Titicaca y la otra por Pachacamac, las dos divinidades au-
toctonas mas poderosas, en esta oportunidad aliadas entre si. Asi, el éxito de
la inminente batalla entre dioses andinos y cristianos estaba dado por descon-
tado: Dios seria derrotado, lo que casi automdticamente habria de significar
el total aniquilamiento de los Espafioles y de todos aquellos indios que se ha-
bian convertido al cristianismo abandonando su tradicional modus vivendi.
En efecto, éstos habrian de quedar totalmente a merced de los Wak’a “que
ya andaban por el aire, secos y muertos de hambre™, enojados por haber sido
desatendidos tanto tiempo y privados de las debidas ofrendas, y listos a cum-
plir su terrible venganza. Los dioses andinos, entonces, exterminarfan sin pie-
dad a extranjeros y renegados enviindoles epidemias mortales, haciendo de-
vorar sus cuerpos por gusanos diseminados adrede en los campos, borrando
sus ciudades de la faz de la tierra mediante gigantescas inundaciones marinas;
y no quedarfa rastro de los espafioles, ni de sus aliados, servidores y simpati- -
zantes, ni siquiera de sus animales y alimentos, perdiéndose hasta el recuer-
do que se hubicra tenido de ellos (36). Luego de esta catdstrofe universal, un

(35) Carta de Eusebio de Arrieta (24 de Enero de 1572), citada por José Toribio Medi-
na, Historia del Tribunal de la Inquisicion (1569-1820), Santiago de Chile, 1956
(I ed. 1887), vol. I, pdg. 28; Molina, op. cit., pdg. 80.

(36) Millones (ed.), op. cit,, pdgs. 1/17-8 (testimonio de Luis de Olivera, 1577), 2/8 (tes-
timonio de Cristébal de Albornoz, 1570) y 2/53 (testimonio de Bartolomé Berro-
cal, 1570); Albornoz, op. cit.. pdgs. 215-6; Molina, op, cit., pdgs. 79-80.
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.verdadero apocalipsis, “el mundo se¢ invertiria y los Waka crearian un
“Nuevo Mundo”, con cainpos extremadamente fecundos, cuantiosos rebafios
y abundantes bienes de todo tipo, en donde cada trabajo daria cobiosos fru-
tos y cada actividad seria coronada con el éxito: un reino de paz y de prospe-
ridad en donde no existirfan ni muerte ni enfermedades. Y esta especie de
Paraiso Terrenal venidero estaria habitado por una nueva generacion de
hombres puros, fieles a los Wak a, escrupulosos observadores de su culto y
absolutamente respetuosos de los usos y costumbres atdvicos (37).

Aquellos que deseaban salvarse de la inminente catdstrofe y acceder
al ““Nuevo Mundo™, debfan renegar de inmediato del cristianismo, abstener-
se de cualquier contacto con todo aquello (personas, animales, cosas) que
fuese de origen europco, purificarse mediante una serie de rituales lustrales,
dedicar a las divinidades considerables ofrendas propiciatorias, y bailar, jun-
to a los enviados de los Wak’a, la danza del Taki Ongoy, lamada tam-
bién Ayra (38).

Antes que nada, los profetas incitaban a los seguidores del movi-
miento a cesar de rendir cualquier forma de culto, aunque fuese meramen-
te exterior, al Dios de los blancos y a desobedecer sistemiticamente las or-
denes y exhortaciones de los sacerdotes catdlicos, desertando de iglesias y
capillas, dejando de acudir al catequismo y a las ceremonias religiosas, y no

(37) Millones (ed.), op. cit., pdg. 2/109 (testimonio de Gerénimo Martin, 1577); Molina,
op. cit,, pdg. 80,

(38) Taki Ongoy significa literalmente ‘‘canto (o danza) - enfermedad”, es deecir, ‘“Mal
del Canto (o de la Danza)’. En efecto, en quechua taki significa ‘‘canto” (Domingo
de Santo Tomis, Lexicon o vocabulario de la lengua general del Peri, 1560, ed.
Raiil Porras Barrenechea, Lima, 1951, pdg. 362; Anénimo, Vocabulario y phrasis
en la lengua general de los indios del Peru, llamada Quichua, 1586, ed. Guillermo
Escobar Risco, Lima, 1951, pdg. 82; Gary J. Parker, Ayacucho quechua grammar
and dictionary, The Hague y Paris, 1969, pdg. 201) o “canto con danza’ (Diego
Gongalez Holguin, Vocabulario de la lengua general de todo el Peru llamada lengua
Qquichua o del Inca, 1608, ed. Rail Porras Barrenechea, Lima, 1952, p4g. 338),
mientras que ongoy tiene como principal acepcién la de “‘enfermedad’ (Anénimo,
op, cit,, pdg. 66; Goncalez Holguin, op. cit., pdg. 265). Segin el diccionario de San-
to Toméas —op. cit, pdg. 295— onqoy son también las pléyades, ‘‘Cabrillas del Cie-
lo”, y segiin el de Parker —op. cit., pdg. 209— la palabra significa tanto “enferme-
dad” como “‘embarazo; calor, celo; trabajo™.

Por lo que concierne la palabra ayra, esta significarfa *‘enloquecimiento, locura”,
En efecto, segin el Diccionario Quechua Ancash-Huailas (Lima, 1976, pdg. 41) de
Gary J. Parker y Amancio Chdvez, el verbo ayrayaay significa “estar ansioso de; en-
loquecer™. Y “puesto que el morfema —ya— (o sea —yaa—) es un sufijo verbaliza-
dor que se afiade a una rafz substantival o adjetival para indicar un cambio de esta-
do de parte del sujeto del verbo asr formado (el nuevo estado siendo el indicado por

" la rafz en cuestién), ayra, de acuerdo a la traducci6én dada por Parker, serfa una
rafz significando o ‘‘ansia, locura™ o “‘ansioso, loco’ (Rosaleen Howard-Malverde,
comunicacién personal, 1984).
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respondiendo a las convocatorias que les hicieran los parrocos y los curas.
Exhortdbanles incluso a que dejasen de usar los nombres espafioles recibi-
dos en el bautismo y a que destruyesen, cuando se les presentaba la ocasibn, _
toda imagen y simbolo del cristianismo, comenzando por las cruces puestas

a lo largo de los caminos y senderos. Por otro lado, el rechazo al mundo de
los extranjeros debia ser total y no limitado inicamente a la esfera de lo reli-
gioso: se les invitaba, por lo tanto, a que se abstuviesen de alimentarse de
productos de origen ibérico y de llevar atuendos de tipo europeo, y a que evi-
tasen, en cualquier parte y como quiera que sea, la presencia de los blancos.
De esa forma, no sélo recuperarfan la antigua pureza de las costumbres, sino
que de hecho evitarfan una muerte atroz, o sea, ser alevosamente degollados
en las casas de los colonos espafoles los cuales —se decfa por lo bajo— ha-
brian sido enviados al Pert con la secreta finalidad de buscar cebo humano,
unico remedio conocido contra una terrible enfermedad difundida en su pais
de origen (39). Era, entonces, necesario que los indios se sometieran a practi-
cas purificatorias de tipo tradicional, con periodos de cinco dias de absti-
nencia sexual y alimenticia —durante las cuales regia la prohibicién absoluta
de consumir comidas con sal y aji’ o cualquier variedad de maiz, siendo la
dieta a base casi exclusivamente de una chicha especial de baja graduacién
alcohélica— y con solemnes ceremonias de confesién publica y colectiva de
los pecados. Finalmente, para aplacar definitivamente la ira de los Waka y
alejar de si su maldicién, debfan efectuar sacrificios de llamas y otros camé-
lidos y cuyes, y hacer muchas ofrendas en especies alimenticias, chicha y
bienes de valor, tradicionalmente gratos a los dioses, tales como ropa, tejidos
y cintas de colores, plumas de aves, mullu (conchas de Spondylus sp.), oro
plata y otros mas (40). ‘

Una vez vueltos al estado de gracia, los indios debfan prepararse, arre-
glando, limpiando y embelleciendo sus casas lo mejor posible para recibir dig-
namente a los Wak'a, quienes se manifestarian a los mismos fieles, va no
como solfan hacerlo antiguamente, es decir, hablando a través de imagenes o
montafias, manantiales y demds lugares sagrados de la naturaleza, sino en-
trando en las habitaciones y metiéndose en los cuerpos de algunos de ellos.
Los elegidos deberfan considerarse la encarnaciéon misma de los dioses, los
cuales a través de su boca expresarian su voluntad a los hombres (41).

(39) Millones (ed.), op. cit, pdgs. 1/17 (testimonio de Luis de Olivera, 1577) y 2/109
(testimonio de Ger6nimo Martfn, 1577); Albornoz, op. cit., pdg. 217; Molina,
op. cit,, pag. 79.

{40) Molina, op. cit., pdg. 80; Millones (ed.), op. cit., pdgs. 2/25-6 (testimonio de Balta-
. zar de Hontineros, 1570) y 2/52-3 (testimonio de Bartolomé Berrocal, 1570).

(41) Molina, op. cit., pdg. 80; Millones (ed.), op. cit., pdg. 1/18 (testimonio de Luis de’
Ohvera, 1577).
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Durante su peregrinaje de una comunidad a otra, los predicadores del
movimiento iban precedidos de su propia fama, encontrando asfi en su cami-
no poblaciones festejantes que los acogfan con el canto y la danza del Taki
Ongoy (42). Tales profetas en su mayoria indios ladinos, estaban dotados de
grandes capacidades oratorias y tenian un fuerte ascendiente sobre las multi-
tudes que se reunian masivamente alrededor de ellos, dcjdndose conquistar
totalmente por sus fervorosos discursos y creyendo, pues, ciegamente en to-
das y cada una de sus palabras (43). Y, en particular, gran expectativa y en-
tusiasmo suscitaba Juan Chocne (o Chono), uno de los mds activos y carisma-
ticos entre dichos predicadores. Este aseguraba estar inspirado por un Dios
poderoso, dispensador de todos los bienes y alimentos con los que se benefi-
ciaban los indios; divinidad que, trasladdndose por los aires en una especie de
canasto y manteniéndose invisible a los ojos de los mortales, lo acompaiiaba
por doquier (44). Muy influyentes, seguidas y veneradas eran también ciertas
indias que se presentaban proclamindose “‘santas” y haciéndose llamar con
apelativos tales como “Santa Marfa™, “‘Santa Maria Magdalena” y otros simi-
lares (45).

El mensaje de los profetas resultaba extremadamente convincente
porque ¢stos, ademas, seguian sus apocalipticas predicciones y.sus anatemas
con demostraciones prdcticas de la veracidad de sus afirmaciones, en contras-
te con lo que andaban ensefiando los sacerdotes catolicos. Estos ultimos, por
ejemplo, ;no sostenian, acaso, que sélo aquellos que habfan sido bautizados
podian entrar “en la Iglesia”? Pues bien, los predicadores del movimiento de-
mostraban la falacia e inconsistencia de tal enunciado, entrando y saliendo a
su gusto de iglesias y capillas, acompanados de indios no bautizados, sin en-
contrar impedimento o incurrir en alguna sancién de orden sobrenatural.
También se hacfan traer una cruz y, colocdndola en un dngulo del lugar ce-
rrado en donde se celebraban los ritos mds esotéricos del culto autdéctono y
en donde los chamanes locales solfan hablar con sus ‘dioses, se mofaban del
dios de los cristianos invitdndolo a revelarse, a hablar, a mostrar su poder a
través de ella. Y, mientras tanto, invocaban e interrogaban a algin Wak’a en
particular, el cual confirmaba su presencia haciendo oir su voz claramente y
respondiendo a todas las preguntas que se le hacia, al tiempo que la cruz per-
manecia un trozo de madera inerte y mudo. ;Qué mejor prueba, entonces, de

(42) Albornoz, op. cit., pag. 216,

(43) Millones (ed.), op. cit., pdgs. 2/109-10 (testimonio de Gerénimo Martin, 1570).

(44) Millqnes (ed.), op. cit., pdgs. 1/22 (testimonio de Cristébal de Molina, 1577), 2/135
(tegtxmomo de Pedro Barriga, 1570) y 3/28 (testimonio de Crist6bal de Molina,
1584).

(45) Ibidem, pég. 2/46 (testimonio de Pedro de Contreras, 1570).
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la vitalidad de los Wak’a y del total distanciamicnto del Dios de los blancos
del mundo de los indios? (46).

Finalmente los profetas, luego de haber demostrado facultades sobre-
naturales y su divina investidura, amenazaban dirccta y concretamente a
aquellos que atin parecian reacios a seguir sus dictdmenes y a reconoccr su
supremacia, con transformarlos en guanacos, vicufias, ciervos y otros anima-
les salvajes, o con hacerlos “morir y andar con las cabezas por el suelo y los
pies arriba”, o, mas aun, con hacerlgs enloquecer hasta inducirlos, as{. a ma-
tarse por despefiamiento (47). Y, por lo que parece, con los individuos mds
recalcitrantes y hostiles no dudaban en pasar de las palabras a los hechos, su-
ministrandoles furtivamente una substancia alucindgena, a base de maca (Le-
pidium mayenii), tan potentc que bastaban pocos gramos diluidos en cual-
quier bebida para provocar estados de intensa alteracion de la tonciencia en
sus victimas, las cuales por momentos se ponian a bailar y en otros sufrian
violentas crisis psicomotrices, dindose de cabezasos contra los muros y aban-
dondndose a desordenados accesos convulsivos (48). O bien, sencillamente,
los profetas recurrian a métodos coercitivos directos y brutales, tales como

 fustigar ptblicamente a quienes, con palabras o actitudes, daban muestra de
estar aun de alguna manera ligados a la religion cristiana (49). Sin embargo,
mucho peor era el trato que los “enviados de los Wak a” reservaban contra
aquellos ministros del culto local que de algiin modo hubiesen pretendido
obstaculizar su labor proselitista: En efecto, éstos Ultimos representaban
aquel poder tradicional, profundamente enraizado e influyente en el dmbito
comunitario, con el cual los profetas no podian dejar de enfrentarse, inva-
diendo directamente su esfera de influencia. Por otra parte, el apoyo de estos
chamanes locales podia resultar de extrema utilidad para la expansidén y con-
solidacién del movimiento, mientras su oposicién ponfa en riesgo toda posi-
bilidad de afirmacién del mismo. No habia, por ende, alternativa: o éstos se
convertian a su vez en seguidores y defensores del Taki Onqoy o eran elimi-
nados. Asi, una de las primeras preocupaciones que tenfan los predicadores
al llegar a un nuevo pueblo era la de averiguar si all{ se hallaba atin en auge el
culto a los Wak @ del panteén incaico, y cuales eran, en cambio, los Wak a ex-
clusivamente locales, cudl era la dotacién de bienes, tierras, animales y servi-
dores de sus santuarios y, sobre todo, cudles eran sus sacerdotes, a los que in-

(46) Ibidem, pdgs. 2/135-6 (testimonio de Pedro Barriga, 1570).
(47) Ibfdem, pdg. 2/109 (testimonio de Ger6nimo Martin,1570).
(48) Albornoz, op. cit., pdg. 216.

(49) Medina, op. cit,, pag. 28.
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vitaban a participar todos juntos en una especie de encuentro clarificador de
caricter ceremonial. Una vez reunidos, los profetas les daban a beber hasta
embriagarios; luego de lo cual los exhortaban a brindar su plena adhesién al
movimiento y, como prueba de ello, a unirseles en la danza del Taki Ongoy.
A aquellos que se oponfan, o que se mostraban reacios, dudosos o simple-
mente poco entusiastas de abrazar el nuevo credo y someterse a su autoridad,
los mataban en el transcurso de la reunién misma, aprovechando la confusién
y el jolgorio general, sin ‘que nadie pudiera u osara oponerles resistencia (50).
En algunos casos se Hevaron a cabo verdaderas matanzas. En 1568, en una so-
la comunidad, se dio muerte a mas de sesenta personas. Sin embargo no to-
das, al menos en dicha ocasién, fueron eliminadas alevosamente: algunas, in-
ducidas al convencimiento que esa era la voluntad de los dioses, se dejaron
quitar la vida décilmente e incluso de buen grado (51). Anulado, asi, todo ri-
val y cortada de raiz toda oposicion, los predicadores del Taki Ongoy proce-
dian luego a destruir los santuarios y los fdolos locales, declarando dichos
Wak'a fuera de vigencia y restableciendo a su vez el culto a los grandes
Wak'a venerados en los tiempos del Tawantinsuyu, los cuales —aseguraban—
habian recuperado todo su antiguo poder y rondaban ya las comarcas, listos
a manifestarse a los indios a través de los cuerpos de algunos elegidos (52).

Y, en efecto, entre las personas que se reunfan masivamente en torno
a los profetas habfan muchas que de improviso comenzaban a dar sefiales de
haber sido posefdas por entidades sobrenaturales. Unas se ponfan a bailar,
otras se revolcaban en el suelo victimas de violentas convulsiones, o si no, con
el rostro completamente desfigurado, lanzaban piedras por doquier en torno
a s{; otras, mas atin, corrfan a refugiarse a sus aposentos desde donde se les
ofa emitir terribles gritos. Y habfan también muchos que, dominados por
raptos autodestructivos, se infligian horrendas mutilaciones o llegaban a ma-
tarse despefidndose o ahogdndose a manera de supremo sacrificio a sus dio-
ses. :

El posefdo que superaba indemne la fase aguda del furor mistico, una
vez pasada la crisis, caia al suelo exhausto y, a los que cautamente se le acer-
caban preguntdndole qué cosa habia sucedido, les respondia que un determi-
nado Wak'a se habia posesionado de él. Los indios, entonces, reverentes y te-
merosos, lo levantaban y se lo llevaban en brazos hasta un lugar apropiado,

(50) Albornoz, op. cit.,, pdgs. 216-7.

(51) 'C;mstantino Bayle, El clero secular y la evangelizacién de Américe, Madrid, 1950,
pdg. 229. '

(52) Albornoz, op. cit,, pég. 217,
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en donde le construian una pequefia morada con paredes hechas de mantas y
esteras. Luego de haberle pintado el rostro de rojo, le llevaban ofrendas de
maiz, chicha, frutos de molle {Schinus letifolius), mullu, llipta (pasta de cal
preparada a base de quinua), animales, tejidos, plata y muchas cosas mds,
adorando en él al Wak a encarnado.

La comunidad entera, por lo tanto, se ponfa de fiesta, danzando y
bebiendo durante dos o tres dfas seguidos, practicamente sin interrupcion.
S6lo en el momento en que, de vez en cuando, el poseido salia de su morada
para lanzar mensajes a la masa, los nativos cesaban toda actividad recreativa o
ritual, y corrian a escuchar con religioso silencio sus palabras. En tales oca-
siones el poseido, ademas de ratificar las apocalipticas predicciones y las ad-
moniciones de los profetas, dirigia violentas increpaciones contra aquellos
kuraka (jefes locales) o indios que, perseverando en los hdbitos y costumbres
hispanicos, alin se mostraban abiertamente reacios al espiritu y a los precep-
tos del movimiento. Ademas, en alguna de sus apariciones piblicas, el posei-
do pedia que se le trajese, si es que atin quedaba, algin fragmento de cual-
quier idolo de la época inka destruido por los misioneros,y una vez en sus
manos, lo consagraba nuevamente en forma solemne, coram populo: con la
cabcza y el dorso cubiertos con un amplio manto, el obseso vertia chicha so-
. bre la reliquia, la frotaba con maiz blanco e invocaba en alta voz al Wak'a
que ésta representaba. Luego, levantdndola en alto, decia: “Veis aqui vuestro
amparo, y veis aqui al que os hizo, y da salud, hijos y chacras; ponedle en su
lugar, en donde estuvo en tiempo del Inca”. Y asi hacian los indios, restable-
ciendo plenamente el culto a los antiguos Wak'a y adorando al mismo tiem-
po, con sacrificios y ofrendas, a los nuevos “Hombres-Wak'a’’ (53).

Seghn algunas fuentes, el “Mal del Canto’ de la region de Huamanga
se habria difundido ampliamente entre las poblaciones de casi todos los An-
des Centrales (54). Es un hecho que alrededor de 1564-1565 predicadores
del nuevo culto (con toda probabilidad relacionados con los ultimos Inkas
que desde las florestas de Vilcabamba no cesaban de lanzar llamados a las dis-
tintas etnias a fin de que se levantaran contra el invasor) llegaron a la regién
de Jauja, en el Valle del Mantaro, soliviantando a sus habitantes, los Wanka,
que hasta entonces habian sido fidelisimos colaboradores de los Espafioles.
En este grupo el movimiento asumié un cardcter politico-revolucionario. Ins-
tigados por kuraka adheridos al Taqui Onqoy, los nativos comenzaron efec-
tivamente a prepararse para una insurreccion general que —se decia— estalla-

(53) Molina, op. cit., pag. 80-2.
(54) Albornoz, op. cit., pdg. 216; Molina, op. cit.,, pig. 78. -
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ria dentro de poco y al mismo tiempo desde Quito hasta el Tucumadn, llevan-
do a la total y definitiva eliminacion de los blancos. de sus sirvientes negros.
de los mestizos y de todos los indios convertidos al cristianismo, as{ como a
la restauracion del Tawantinsuvu. En prevision a una larga y dspera lucha de
liberacidn, los wanka empezaron, entonces, a fabricar y acumular millares de
lanzas, hachas, espadas, partesanas y arcos y flechas, a recolectar todos los
arcabuces y caballos que podian, a aprovisionarse de viveres, asi como a po-
ner sus animales a buen recaudo en las montanas, fuera del alcance del ene-
migo. Dichos preparativos, sin embargo, no pasaron desapercibidos para los
Espafioles que, gracias a algunos informantes, llegaron a conocer en detalle lo
que se estaba tramando. Pudicron asi adoptarse una serie dc medidas preven-
tivas y represivas que conjuraron definitivamente todo riesgo de insurreccién
(55).

Pero ;por qu‘é el Taki Onqoy en la region de Ayacucho, entre los Lu-
cana y los Sora, se manifestd esencialmente como un culto extdtico y de re-
chazo pasivo de la cultura dominante, mientras que en la de Jauja, entre los
Wanka, fue acentuada su contenido mds propiamente revolucionario, ge-
nerando un proyecto de rebeliéon bien preciso y organizado? En otras pala-
bras, ;por qué razén en un caso los indios delegaron su redencidn final a
fuerzas sobrenaturales, mientras que en el otro buscaron la libertad y la salva-
ciéon mediante una linea de accion absolutamente pragmdtica y realista? Re-
cuérdese, en primer lugar, como ya hemos visto, que fermentos misticos y
tensiones revolucionarias son componentes fundamentales, indisolublemente
relacionados e interdependientes, de todo movimiento milenarista. Lo que
puede variar segun las circunstancias es su dosificacidn, el énfasis que se da
en unos y otros. De modo que para intentar dar una respuesta al por qué el
“Mal del Canto’ tuvo dos modos de expresion bastante diferentes, es necesa-
rio remitirse no tanto a su légica interna, como a los factores externos que

(65) Los principales documentos del siglo XVI, hasta ahora publicados, que ofrecen no-
ticias sobre el proyecto de rebelién wanka son: .
a.- una Carta de Gaspar de Sotelo al Cabildo del Cuzco (Jauja, 24 de marzo de
1565), en Guillermo Lohmann Villena, El Inca Titu Cussi Yupanqui y su entrevis-
ta con el oidor Matienzo (1565), en “*Mercurio Peruano”, afio XVI, n. 166, Lima,
1941, pigs. 5-6;
b.- una Carta de Felipe de Segovia Balderibano Brisefio a Garcia de Castro (Obraje
de la Mejorada, valle de Jauja, 3 de diciembre de 1565), en Manuel de Odriozola
(ed.),, Documentos histéricos del Peru, vol. II1, pdgs. 6-9, Lima, 1872;
c.- una Carta de Garcfa de Castro a Su Majestad (Lima, 6 de marzo de 1565). en Ro-
berto Levillier (ed.). Gobernantes del Peru. Cartas y papeles (siglo XVI). Documen
tos del Archivo de Indias, vol. 111, pdgs. 54-69, Madrid, 1921
d.- una Carta de Garcfa de Castro al Cabildo del Cuzco (lea, 21 de marzo de
1565), en Lohmann Villena, op. cit., pdgs. 6-7.
Para una breve reconstruccién del movimiento, y el contexto histérico en que se
desarrollara, véase Wachtel, op. cit., pdg. 284 y siguientes. .
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evidentemente condicionaron sus diferentes desarrollos en lugares diferentes.
En la regidon de Huamanga, su mensaje recayd en una poblacién multiétnica,
extremadamente fragmentada y carente de cualquier tradicion de unidad so-
cio-politica, estando en gran medida constituida por colonos (itmaq) alli
transferidos coercitivamente por los Inka desde distintas regiones del Impe-
rio y puestos bajo el control y la tutela de guarniciones militares (56). Bas-
tante diferente, en cambio, era la situacion del grueso y homogéneo grupo ét-
nico dc los Wanka: pueblo ficro y belicoso, estos habfan alcanzado en los 1l-
timos siglos de la era precolombina un cierto grado de cohesidn politica, dan-
do vida a unos poderosos sefiorios, ampliamente interrelacionados, y puede
ser hasta confederados, entre si. Y también después de haber sido incorpora-
dos al Tawantinsuyu, no sin oponer una fuerte resistencia, los Wanka, a pe-
sar de los profundos cambios sufridos en su organizacién y modus vivendi
(57), habian logrado mantener un alto nivel dc integracidén socio-cultural y
conservar su propia identidad étnica. As{ cuando aparecieron los Espafioles
en el horizonte, impulsados por el deseo de recuperar la libertad perdida, se
habian aliado inmediatamente con estos tltimos luchando en no pocas bata-
llas'contra los ejércitos cuzquedos. De este modo en los primeros afios de la
invasién europea habfan reconstituido y hasta reforzado su antiguo aparato
militar, familiarizindose por los demds con las armas de fuego, los caballos y
las técnicas bélicas de los europeos (58). Y no sélo eso: viviendo en estrecho
contacto con los blancos, bajo la privilegiada forma de colaboradores, los
Wanka debieron de llegar a conocer perfectamente su mentalidad, sus cos-
tumbres, sus reacciones, sus debilidades, y, por ende, a considerarlos seres
totalmente humanos, vulnerables y mortales como ellos mismos, y no perso-
najes indescifrables, diferentes, superiores, como mas bien debieron verlos
muchos indios de las pequefias y aisladas comunidades serranas del sur de
Huamanga que estuvieron absolutamente al margen de los grandes aconteci-
mientos de la época. Frente al resquebrajamiento del mundo tradicional,
sumido a consecuencia de la instauraciéon del régimen colonial en una crisis
inconmesurablemente mas aguda y lacerante que las que se hubieran dado

(56) Cfr. Reiner Tom Zuidema, Algunos problemas etnohistéricos del departamento de
Ayacucho, en “Wamani”, n, I, pdgs. 68-75, Ayacucho, 1966.

(67) Cfr. Terence N, D’Altroy, Empire growth and consolidation: The Xauxa region of
Peru under the Incas, Tesis, University of California, Los Angeles, University Mi-
crofilms, Ann Arbor, 1981,

(58) Sobre la fiel colaboracién prestada por los Wanka a los Espafioles en tiempos de la
Conquista y en los ainos sucesivos, véase Waldemar Espinosa Soriano, La destruc-
cién del Imperio de los Incas., La rivalidad poli'tica y seriorial de los curacazgos an-
dinos, Lima, 1973; y sobre la situacién diferente de esta etnfa con respecto a los
Lucana, Steve J. Stern, Peru’s Indian peoples and the challenge of Spanish con-
quest, Huamanga to 1640, Madison (Wisconsin), 1982, p4gs. 69-70,
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anteriormente,. los indios, cualquicra que fucse ¢l grupo étnico al que perte-
necian, debieron de empezar a recordar la época incaica (si bien en realidad
para muchos no habia sido del todo rosada) como "‘los buenos y viejos ticm-
pos idos™. v a mirar al pasado prehispdnico en general como una era de gran
prosperidad y realizacion plena de la sociedad autéctona. Por tanto, al anun-
cio del inminente retorno de los Wak a bajo la gufa del Inka, las diversas po-
blaciones locales reaccionaron por doquier con igual entusiasmo, cada cual
esforzandosc en propiciar su advenimiento de la forma que considerase mas
viable y apropiada. Los Lucana, carentes de cohesion social y de unidad po-
Iitica, inexpertos cn el campo militar y con una vision de la realidad que no
iba més alld de los estrechos limites de sus valles, resolvieron su espera esca-
tolégica con toda una serie de actividades rituales y extdticas, siendo la esfe-
ra religiosa la Gnica mediante la cual pudieron o creyeron poder incidir efi-
caz y positivamente en la realidad y, de ese modo, transformarla. Por los
mismos motivos (a saber, para tratar de influir en la historia y acelerar su cur-
so hacia los ineluctables y ultimos destinos de libertad y salvacion de los nati-
vos que habian sido fijados por los dioses) los Wanka, sobre la base de su tra-
dicién sociocultural y de su bagaje de conocimientos y experiencias —como
se ha visto, muy diferentes a los de la etnias ayacuchanas— se orientaron mas
bien hacia formas organizadas y planificadas de resistencia activa y lucha ar-
mada contra los opresores.

El moévil de ambas reacciones nativas fue, no obstante, el mismo: la
fe en el proximo retorno al *‘Tiempo del Inka”. Un “Tiempo del Inka” que
sin embargo ya no se identificaba con el periodo histérico del Tawantinsuyu,
pero si con una imaginaria Edad de Oro, fundada in illo tempore porun serso-
brenatural, el Inka, aval supremo del orden césmico (59). Monarca ya de atri-
butos divinos (60), el Inka se convirtié de esa forma para los indios de los
Andes, después de la invasion espaiiola, en un auténtico mesias, mediante un
proceso de mitificacion del todo ‘anélogo al que experimentara el emperador
Federico II de Suabia (Alemania) por obra de los joaquimitas y otros milena-
ristas del Medioevo tardio europeo (61).

Recuérdese en primer lugar que tanto el miserable {fin de Ataw Wall-

(59) dJuan M. Ossio A., Introduccién, en Juan M, Ossio A. (ed.), Ideologia mesidnica del
mundo andino, Lima, 1973, pag. XXIII.

(60) Las principales caracteristicas de la realeza sagrada entre los Inka estdn analizadas,
en una visién comparativa, por Ernesta Cerulli en el Cap. XII de Ma il re divino via-
ggiava da solo? Problemi e contraddizioni di un noto “complesso culturale” di di-
ffusione quasi universale, Génova 1979, p4gs. 1563-62,

(61) Cohn, op. cit., pdg. 115 y siguientes.
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pa, el altimo verdadero soberano del Tawantinsuyu, condenado a muerte por
Pizarro en Cajamarca en 1533, como el igualmente trdgico de Thupa Amaru,
joven sefior del effmero reino de Vilcabamba hecho decapitar por el virrey
Francisco de Toledo en la plaza del Cuzco en 1572, se desarrollaron en una
atmosfera de extraordinario ¢ intenso misticismo. La cabeza cercenada de
Thupa Amaru, empalada y expuesta publicamente para que sirviese de ad-
monicién a todos los potenciales rebeldes, se convirtié de inmediato en obje-
to de tan apasionada y masiva veneracidon popular, que las autoridades espa-
fiolas, después de haber intentado inttilmente por todos los medios, con in-
timidaciones y castigos, que los indios desistiesen de adorarla, se vieron obli-
gadas a retirar el macabro trofeo y a sepultarlo subrepticiamente (62). Y en
verdad que este Inka era un perfecto desconocido, habiendo gobernado sélo
poco mas de un afio en una remota provincia del lado oriental de la cordille-
ra. En cuanto a Ataw Wallpa, poco antes de ser estrangulado, anuncidé mesii-
nicamente a sus mujeres y a sus leales que resucitaria (63).

En consideracién a todo esto y sobre todo a la luz de algunas repre-
sentaciones escénicas de origen colonial y de numerosas tradiciones orales
contempordneas (64), se puede inferir razonablemente que ya al dfa siguien-
te de la eliminacién fisica de los dltimos Inka empezaron a circular insisten-

" tes voces sobre su resurreccién y retorno: voces como “‘el Inka es de natura-
leza divina y por tanto no puede estar realmente muerto’’; ““su cabeza separa-
da ha sido llevada a Lima, a Espafia o quien sabe a donde y cuidadosamente
escondida porque estd atn viva y por ello representa una amenaza para los
espafioles’”; “en efecto a partir de la cabeza, ahora estd volviendo a crecer to-
do el cuerpo y, cuando se haya formado completamente, el Inka reaparece-
1d”; “los Inka se han puesto a salvo mds alld de Vilcabamba, llevando consigo
todas sus inmensas riquezas, y recreando, en un lugar oculto y secreto, su rei-
no de paz y prosperidad”, entre otras.

En las décadas que siguieron al Taki Onqoy, la metamorfosis de la fi-
gura del Inka, de Rey divino a Diosrey (Inkarrf), e¢s decir mesias, se realizé

(62) John Hemming, La fine degli Incas, Milano, 1975 (ed. orig. ingl. 1970), pdg. 438,

(63) Pedro Pizarro, Relacién del descubrimiento y conquista del Perd (1571), ed, Gui-
llermo Lohmann Villena, Lima, 1978, pdg. 63 (cap. XI).

(64) Enrique Gonzdlez Carré y Fermfn Rivera Pineda, La Muerte del Inca en Santa Ana
de Tusi, en “Bulletin de I’Institut Francais d’Etudes Andines”, tomo XI, n. 1-2, Li-
ma, 1982, pdg. 33; Arguedas, op. cit,, pdgs. 227-9; Ortiz Rescaniere, op. cit,, pdg.
129 y sgtes.; Guido Gerardo Delran C., Una visién de los vencidos. El sentido de la
historia segin tradiciones campesinas de Paucartambo (Cuzco, Peru), en “Allpan-
chis Phuturinga”, n. 6, Cuzco, 1974, pdg. 15; Henrique-Oswaldo Urbano, Del sexo,
incesto y los ancestros de Inkarry, Mito, utopre e historia en las sociedades andings,
en *Allpanchis Phuturinga”, n, 17-8, Cuzco, 1981, pdg. 99.
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definitivamente: en los momentos de mayor crisis —como por ejemplo en el
curso de las grandes epidemias de nuevas enfermedades introducidas por los
europeos que segaban la vida de decenas, centenas de millares de indios des-
provistos de las defensas orgdnicas necesarias— se registraron cn mds de una
ocasion apariciones de! Inka anunciando la préxima liberacién de los autéc-
tonos de todos los males, a condicion de que rencgasen del cristianismo y re-
tornaran al antiguo modus vivendi. Los nativos abandonaban entonces toda
actividad laboral retirindose a las montaiias, y, bajo la direccién de los cha-
manes-profetas que habian tenido la visidn, restablecian con gran fervor, del
todo o en parte, sus atdvicas prdcticas religiosas, con el ansia escatologica de
librar a su sociedad de todo pecado y contaminacién perniciosa, propiciando
as{ el advenimiento del “Tiempo del Inka” (65). Posteriormente, en los siglos
XVII y XVIII, la figura mesidnica del Inka fue uno de los principales moviles
y una constante de las numerosas rebeliones indigenas que marcaron la histo-
ria del Perti colonial, como la de Juan Santos Atahualpa (montafa de Tarma,
1742) (66) v la de José Gabriel Tupac Amaru (Cuzco, 1780) (67), tan solo
para citar las mas destacadas.

El circulo, pues, se cierra y el mito, creado alterando y reinterpretan-
do individuos y hechos reales, deseniboca de nuevo insensiblemente en 1a his-
toria, condicionando y dirigiendo la accién social. En efecto, el djscurso sim-
bolico expresado por el mito no puede ser separado de las imagenes que éste
evoca, y tales imagenes se traducen a nivel empirico en toda una serie de acti-
vidades tendientes a recrear en el mundo ese orden que el mito plantea.

Llegados a este punto, sobre 14 base de los ejemplos de cultos de cri-
sis presentados, y del andlisis de su dindmica interior, desde el primer mo-
mento de conceptualizacién de una nueva realidad determinada, hasta las ex-
plosiones de furor mistico, el rechazo de la cultura hegemoénica y la lucha de
‘liberacién, se puede intentar dar una respuesta a un agobiante cyanto bdsico
interrogante que ha quedado latente a lo largo de todo nuestro discurso:
(por qué desde Oceanfa, al Africa, a las Américas, al mismo Occidente, socie-
dades y grupos sociales absolutamente diferentes entre si por lengua, tradi-
cién, cultura, estructura social, organizacién politica, economia, tecnologia,

(65) Marco Curatola, El culto de crisis del “Moro Oncoy”, en ‘‘Scientia et Praxis™, n.
12, Lima, 1977, pdgs. 56-9,

(66) Cfr. Alfred Métraux, A Quechua messiah in Eastern Peru, en “American Anthro-
pologist”’, vol. XLIV, pdgs, 721-5, Menasha, 1942,

(67) Cfr. Alberto Flores Galindo (ed.), Sociedad colonial y sublevaciones populares: Tu-
pac Amaru I1-1780, Lima, 1976; Jan Szeminski, Le utopia tupamarista, Lima,
1983.
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sistemas de crcencias y representaciones colectivas, raza, historia y dmbito
geogrifico, en el momento en que se han llegado a encontrar en una situa-
cion® de opresidon material y moral, caracterizada por procesos de cambio
traumaticos y alienantes, han reaccionado casi siempre con movimientos de
tipo religioso? La respuesta es sencilla y al mismo tiempo extremadamente
compleja. E implicitamente ya la hemos dado al inicio de este trabajo cuan-
do se definieron las condiciones y el contexto del que surgen movimientos
milenaristas, o sea, una crisis aguda y generalizada quc pone en discusién la
existencia y continuidad de un determinado grupo humano como entidad
historica y cultural. Lo que estd en juego en tales situaciones no cs efectiva-
mente tal o cual aspecto de la vida socio-cultural, trdtese del sistema politico,
del modo de produccion, del ordenamiento juridico o de la moral, sino la
misma vida socio-cultural en su globalidad, entendida como original creaciéon
colectiva y acumulativa de generaciones y generaciones de individuos (la idea
de la comunidén de los vivos y muertos presente en muchos milenarismos np
es, pues, tan extravagante, teniendo un fundamento especifico) que, interac-
tuando mutuamente, han forjado y afirmado las formas histéricas de su pre-
sencia en el mundo (68); presencia que para no ser efimera ni insignificante
debe trascender el presente y proyectarse ad infinitum en el tiempo como un
valor absoluto e inmutable. Los miembros de cualquier grupo humano acep-
tan su transitoriedad unicamente negiandola, en la perspectiva de un ideal
continuum que dé sentido a su ser y a su actuar. Y la negacion de lo contin-
gente, de lo transitorio, al menos en las sociedades preindustriales, estd dada
solamente por la religidn, la cual, debido a su naturaleza omnicomprensiva
y totalizante, ofreciendo una imagen clara y ordenada del universo y expli-
cando el origen y el fin de las cosas, carga de valencias eternas y universales
lo particular y lo momentdneo. La religidn, pues, sostiene y fundamenta la
accién humana, individual y colectiva, que se realiza en la constitucién de
horizontes histérico-culturales precisos. Asi, cuando dichos horizontes, bajo
la presion de fuerzas andmicas, comienzan a resquebrajarse y las instituciones
que los expresan no aparecen en grado de realizar una eficaz accidn reintegra-
dora en un procesg de creciente atomizacion de la rcalidad en mil particula-
rismos sin significado, se hace imprescindible recurrir al mito y al rito, con su
logica reductiva y aglutinante, ordenadora, universalizadora y deshistorifican-
te, encuadrada dentro de una Weltanschauung bien precisa. Frente al riesgo
de la alienacion radical y del aniquilamiento total se da, pues, una respuesta
igualmente global, y que por ser tal debe involucrar necesariamente todos los

(68) Sobre la probiem4tica existencial y fenomenol6gica de la ‘‘presencia’, entendida co-
mo presencia en el mundo, como Dasein, es decir ‘‘ser-ahf”’, y analizada en clave et-
noldgica e histérico-religiosa, véase los trabajos fundamentales de Ernesto de Marti-
no, Il mondo magico. Prolegomeni a una storia del magismo, Torino, 1948; y La
fine del mondo. Contributo all’analisi delle apocalissi culturali, ed. Claro Gallini,
Torino, 1977.
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aspectos de la vida social y cultural, sus origenes, sus manifestaciones y desti-
nos. ¢l ambiente en que ella se desenvuelve y los infinitos espacios externos (el
cosmos): volenti o nolenti una respuesta de cardcter fundamentalmente reli-
gioso. Aun antes de moverse, organizarse y actuar, los hombres tienen, en
efecto, la necesidad de creer, de creer en si mismos, en los propios valores, en
el propio pasado, en el propio ‘“‘ser-ahi” juntos en el mundo asi como son hic
et nunc, en la posibilidad de “ser-ah{’’ mafiana y siempre: frente al riesgo de
la caida de un sistema de valores, la religion, con su extraordinaria capacidad
axiopoiética (creadora de valores). puede asegurar esta primera y fundamen-
tal resolucion de la crisis, cualesquiera que sean los resultados finales. Las
explosiones de actividades culturales, en el reunir a la gente, en el preci-
sar y ordenar las relaciones interpersonales ¢ intcrgrupales, en el exaltar tales
o cuales aspectos de la cultura tradicional, en el apropiarse de ciertos espa-
cios, en el dar el sentido de la continuidad mediante esa eterna repeticion
que quiere ser el rito, representan, pues, la actuacién y al mismo tiempo la
superacion de un ansia ética y soterioldgica, que, siempre presente en la vida
individual y colectiva, se hace espasmodica y sibita en los momentos de ma-
yOT Crisis.

Nuestro discurso nos ha conducido de nuevo al punto de partida y
dramaticamente nos pone una vez mas frente a hombres oprimidos que, por
todos los motivos arriba expuestos, estdn por iniciar su aventura mesidnica.
¢Qué hardn ahora? ;Desde dénde empezardn? Es obvio: desde ellos mismos,
o sea desde su cuerpo, la primera y mas elemental afirmacién de existencia
siendo precisamente la de sentir y manifestar libremente, fuera de todo vincu-
lo y condicionamiento alienante, la propia presencia fisica en el mundo. Da
ah{, pues, la ocurrencia de ciertos fené6menos tales como violentos y prolon-
gados ataques psicomotrices, coreomania, melomania y posesion. Mediante
una frenética y paroxistica actividad corporal, los individuos se purifican de
toda contaminacién y de todo mal, y se vuelven a aduefiar del propio ser, en
lo que aparece como un auténtico acto de fecundacién individual y colecti-
va, a partir de la primordial creatividad del gesto y de la palabra. En efecto,
la danza y el canto, con su fuerte carga emotiva y dramdtica, no sélo cum-
plen una insustituible funcidén catdrtica, sino también, y sobre todo, una for-
midable accién aglutinante, la vibracion de los cuerpos, de los sonidos y las
voces actuando como un poderoso polo de atraccidn y unificaciéon de volun-
tades e intenciones. Es un danzar y un cantar para y con los otros, es un vio-
lento agitarse de “presencias’® que interactiian y se alimentan rec{procamen-
te. El movimiento fisico deviene movimiento social y es el inicio del rescate.

Es en esta Optica que, a nuestro modo de ver las cosas, se deberia in-
terpretar también lo que sucedié en Aquisgrana (Alemania) en 1347, cuando,
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en ocasion de la celebracion de la fiesta de San Juan (24 de junio), entre los
estratos mas humildes y oprimidos de la poblacion estallara una especie de
epidemia coretitica que rdpidamente se difundié a lo largo de toda la cucnca
del Rin, llegando hasta Lieja, Utrecht, Tongern y Metz. En algunas partes se
formaron grandes grupos.de personas que se ponfan a bailar frenéticamente.
Los campesinos abandonaban sus tierras, los artesanos sus talleres, los sier-
vos las casas de sus sefiores, los hijos las de sus padres, las mujeres las de sus
maridos, y todos se entregaban a turbulentos bacanales, agitindose y gritan-
do salvajemente, a menudo echando espuma por la boca, hasta caer al suelo
extenuados. Ademas, muchos de ellos tenfan visiones apocalipticas en que,
por ejemplo, el cielo se abria apareciendo Cristo, el Salvador, en su trono y al
lado la Virgen Maria. En algunos casos estas turbas de delirantes bailarines
llegaron a mofarse y amenazar abiertamente a sacerdotes que, considerando
se tratase de una posesidn colectiva, habian acudido para realizar exorcismos
(69).

Este macroscopico y en muchos sentidos oscuro, pero a la luz de lo
que venimos exponiendo no incomprensible episodio de histeria colectiva ca-
racterizado por coreomania (uno de los tantos que en tiempos de acentuada
miseria y privacion se registraron entre los pueblos oprimidos del Medioevo
europeo tardio), nos ofrece el pretexto y al mismo tiempo nos obliga a con-
cluir nuestro discurso con algunas observaciones de orden terminoldgico y
conceptual. ;Como, pues, definir las incontroladas y acéfalas manifestacio-
nes de furor coreutico-extdtico sin ningiin desarrollo propiamente milenaris-
ta ni politico, si bien cargadas de potencialidad y valencias escatolégicas y
reivindicativas, de los visionarios-danzantes del valle del Rin, en relacion con
los grandes movimientos socio-religiosos de caracéter decididamente mesidni-
co-revolucionario analizados anteriormente, en los que el momento orgidsti-
co-extdtico no es mas que uno de los aspectos menos relevantes?.

Pasemos a reseiiar rdpidamente las principales definiciones que sobre
esta clase de fenémenos han dado diferentes autores. Ello tal vez nos permiti-
té hallar un término adecuado para designar el Gltimo caso tratado y, como
quiera que sea, explicar y clarificar los distintos términos que hemos utili-
zado a lo largo de nuestro discurso la mas de las veces como sinénimos.-
Ralph Linton, el primero que intentara establecer una tipologia de los fené-
menos de los que nos estamos ocupando, habla de “movimientos nativistas™,
entendiendo por nativismo “todo intento consciente y organizado por parte

(69) Ernesto de Martino, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud,
Milano, 1961, p4dg. 238; Ioan M. Lewis, Le religioni estatiche, Studio antropolégico
sulla possessione spiritica e¢ sullo sciamanismo, Roma, 1972 (ed. orig. ingl. 1971),
pég. 33. )
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de los miembros de una sociedad para revivir y perpetuar aspectos seleccio-
nados de su cultura’ (70). Por su parte, Anthony Wallace propone la deno-
minacion de movimientos de revitalizaciéon™, que se aplicarfa a todo “‘esfuer-
zo deliberado, organizado y consciente por parte de los miembros de una so-
ciedad para edificar una cultura mas satisfactoria™ (71). Numerosos autores
(entre los que se encuentran Peter Worsley, Norman Cohn, Sylvia Trupp y
Kenelm Burridge (72)— en referencia a la expectativa del préximo adveni-
miento de una nueva era paradisfaca implicita en la ideologfa de los distintos
movimientos, prefieren emplear la nocién de “‘milenarismo” o “‘quiliasmo”
(del griego quilion— mil). propia de la tradicién cristiana y fundada en una
célebre profecia del Nuevo Testamento (73) segtn la cual Cristo regresard un
dia a la tierra y, en comunion con los mdrtires y santos resucitados ad hoc,
reinard durante mil afios antes del Juicio Universal. Mds genérica y neutra es,
en cambio, la expresion “movimientos escatoldgicos™ (del griego escaron—
evento final), o sea, movimientos motivados por uta concepcidon cualquiera
sobre el destino ultimo de la humanidad y del universo; expresion esta ulti-
ma utilizada, por ejemplo, por Fokke Sierksma (74). Pero el término més co-
man y defundido entre los estudiosos (Wilson Wallis, Alfred Métraux, Ber-
nard Barber, Bengt Sundkler, Georges Balandier. Roger Bastide, Juan Ossio y
muchos otros (75) es, posiblemente, el de “‘mesianismo”, que, derivado del

(70) Ralph Linton, Nativistic movements, en ‘‘American Anthropologist’, vol. XLV,
Menasha, 1943, pag. 230,

(71) Anthony F.C. Wallace, Revitalization movements, en ‘* American Anthropologist’’,
vol. LVIII, Menasha, 1956, pdg. 265.

(72) Worsley, op. cit.; Cohn, op. cit.; Sylvia L. Thrupp (ed.}, Millenial dreams in action.
Essays in comparative study, Comparative Studies in Society and History, Supple-
ment II, 's-Gravenhague, 1962; Burridge, New heaven, new earth, cit, Cfr. también
Robert Kaufmann, Le millénarisme, en AA.VV_ Religions de salut, Annales du
Centre d’Etude des Religions 2, psgs. 81-98, Bruxelles, 1962; y Vittorio Lanternari,
Millenio, en “Enciclopedia’, vol, IX, p4gs, 312-31, Einaudi, Torino, 1980.

(73) Libro del Apocalipsis (palabra griega que significa “‘revelacion’’) 20, 1-6.

(74) Een nieuw hemel en een nieuwe aarde. Messianistische en eschatologische bewegin-
gen en voorstellingen bij primitivieve volken, ‘s-Gravenhage, 1961; cfr. también
Jacques Le Goff, Escatologia, en ‘“‘Enciclopedia’, vol. V. pdgs, 712-46, Einaudi,
Torino, 1978.

(75) Wilson D. Wallis, Messiahs: Christian and pagan, Boston, 1918; idem, Messiahs,
Their role in civilization, Washington 1943; Alfred Métraux, Les Hommes-Dieux
chez les Chiriguano et dans ’Amérique du Sud, en ‘‘Revista del Instituto de Etno-
logfa de la Universidad Nacional de Tucumién”’, tomo II, parte I, pags. 61-91, Tu-
cumén, 1931; Bernard Barber, Acculturation and messianic movements, en ‘Ame-
rican Sociological Review’’, vol. VI, n. 5, pdgs. 663-9, 1941; Bengt G.M, Sundkler,
Bantu prophets in South Africa, Oxford, 1961; Georges Balandier, Sociologie ac-
tuelle de I’Afrique Noire. Dynamique sociale en Afrique Centrale, Paris, 1963; Bas-
tide, Noi e gli altri, cit.; Ossio A. (ed.), op. cit, Cfr. también Vittorio Lanternari,
Messia, en “Enciclopedia”, vol, IX, pdgs, 118-40, Einaudi, Torino, 1980.
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concepto judeocristiano de mesias (en hebreo mashiah significa “cl ungido
de Dios™, ‘el elegido™), implica fundamentalmente la idea dcl advenimiento
de una divinidad, de un héroc o de cualquier otra entidad sobrenatural re-
dentora. Sin cmbargo, cste término es, ¢n general, usado con una acepcion mis
vasta y articulada, tanto que Vittorio Lanternari, sobre la base de¢ una am-
plia comparacion histérico-religiosa, lega a la conclusién de que debe con-
siderarse como “‘mesidnico™, en el amplio sentido de la palabra, todo “mo-
vimicento colectivo de huida del presente, de espera de salvacién, promovido
por un profeta fundador a consecuencia de una inspiraciéon mistico-extdtica,
movimiento que quicre dar inicio a la renovacion del mundo factible en una
perspectiva ¢scatoldgica como retorno a una época paradisfaca primigenia™
(76). Empero, el mismo autor, encontrando a la postrc un tanto reductivo y
parcial el término mesianismo, acuita a su vez una nucva férmula, a saber la
de ““movimicntos religiosos de libertad y salvacion®: “libertad de toda suje-
cidén y sometimiento —a naciones hegemonicas o a cualquier tipo de adversi-
dad—; salvacién del riesgo de perder la propia individualidad cultural, del
riesgo de la anulacidn como entidades histéricas™ (77). Definicidén csta
altima que recucrda mucho a la de “‘movimientos de espera de salvacion™
de Guaglicimo Guariglia (78). y a la de “movimicntos de liberacidon mi-
tica’” de¢ Jean Poirier (79), pero bastante mds contundente y completa, en
tanto quie significa las diferentes dimensiones (religiosa, socio-cultural, po-
litica) del fendmeno, si bien cs cierto que su armazén excesivamente com-
pleja no la hace adecuada y recomendable para un uso lingifstico.comun.y
corriente. Prucba de ello es que el mismo Lanternari, tanto en su ya cldsica
obra Movimenti religiosi di libertd ¢ di salvezza dei popoli oppressi (1960),
como cn otros trabajos anteriores (80), emplea mids a menudo la expresidn
“movimicntos (o cultos) proféticos”. recurriendo a un adjetivo que literal-
mente sc refiere a la figura de un profeta y al anuncio de una profecia. A los
aspectos ¢ implicaciones mas propiamente politicos del fendémeno se refie-
ren, en cambio, las definiciones de “movimientos reformistas y revoluciona-
rios de las sociedades tradicionales™, de ‘“‘formas arcaicas de movimicento so-

cial”, y de “movimicntos (o cultos) de reforma”, elaboradas respectivamente

(76) Lanternari, Discorso sul messianismo, cit., pdg. 34.
(77) Lanternari, Movimenti religiosi..., cit., pag. 289.

(78) Prophetismus und Heilserwartungsbewegungen als volkerkundliches und religionges-
chichtliches Problem, Wien, 1959.

(79) Les mouvements de libération mythique aux Nouvelles Hébrides, en “Journal de la
Société des Océanistes”, vol. V,n. 5, pags. 97-103, Parfs, 1949.

(80) Lanternari, Origine storiche..., cit.; y Culli profetici polinesiani, en ‘‘Studi e Mate-
riali di Storia delle Religioni”, vol. XXVIII, n. 2 pags. 55-78, Roma, 1957,
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por Maria Isaura Pereira de Quciroz (81). Eric Hobsbawn (82)y James Fer-
nindez (83). En fin, por lo que s¢ reficre al término “culto”, empleado por
algunos autores, recuérdese quc en ciertos casos €ste se asocia con la palabra
“movimiento™, en la redundante y poco precisa expresion ‘‘movimientos de
culto” (Mariam Smith, Fred Voget) (84). micntras que en otros es utilizado
como sustituto suyo: asif David Abcerle y lon Lewis (85) hablan de *‘cultos de
privacion”, entendicndo por “‘privacion” una situacioén en la que se determi-
na una distancia excesiva, insuperable, cntre las legitimas expectativas de las
personas y la realidad de las cosas, y Weston La Barre de “‘cultos de crisis”,
definidos como “‘toda reaccién grupal frente a una crisis, crénica o aguda,
que es cultual™ (86).

La expresion “‘cultos de crisis’ acuiiada por La Barre no sélo es la ul-
tima cronolégicamente con respecto a las dadas por otros estudiosos para de-
finir la clase de fenémenos en cuestion, sino también, y sobre todo, la mds
sintética y la mas gencral y omnicomprensiva. De todas las cxaminadas es,
efectivamente, la tinica que puedc aplicarse, sin forcejeos o sin necesidad de
ulteriores especificaciones, sea a grandes movimientos milenaristas, como la
“Panza de los Espiritus” de los indios norteamericanos y los “‘cultos del

Cargo™ de los nativos de Melanesia, o bien a complejos fendmenos religiosos
no mesidnicos de larga duracién como el Vuda haitiano y otros cultos afro-
americanos, o a cfimeros fermentos mistico-extaticos espontaneos y desor-
ganizados, surgidos independicntemente de personalidades carismaticas, faltos
de una clara concepcion escatoldgica y sin ninglin objetivo contestatario o
revolucionario explicito, tales como la cpidemia coréutica medieval del Valle

(81) Riforma e rivoluzione..., cit.

(82) Rebeldes primitivos, Estudios sobre las formas arcaicas de los movimientos sociales
en los siglos XIX y XX, Barcelona, 1974 (ed. orig. ingl. 1959).

(83) African religious movements. Types and dynamics, en ‘‘Journal of Modern African
Studies”, vol. 11, pdgs. 531-49, 1969; y Symbolic consensus in a Fang reformative
cult, en ‘‘American Anthropologist”, vol. LXVII, p4gs. 902-29, Menasha, 1965.

(84) Mariam W. Smith, Towards a classification of cult movements, en “Man”’, vol. LIX,
pdgs. 8-12, London, 1959; y Towards a classification of cult movements. Some fur-
ther contributions, en “Man” | vol. LIX, pdg. 28, London 1959; Fred. W. Voget, To
wards a classification of cult movements. Some further considerations, en “Man®,
vol. LIX, pdgs. 26-8, London, 1959.

(85) David F. Aberle, A note on relative deprivation theory as applied to millenarian and
other cult movements, en Thrupp (ed.), op. cit., pdgs. 209-14; Ioan M. Lewis,
Spirit possessions and deprivation cults, en “Man”, vol, I, pdgs. 307-29, London,
1966.

(86) Weston La Barre, Materials for a history of studies of crisis cults: a bibliographic
essay, en “Current Anthropology”, vol. XII, n, 1,1971, pdg. 11.
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del Rin (he aqui la respuesta al interrogante que nos ha llevado a este altimo
. punto de nucstro discurso), o detcrminados episodios de resistencia religio-
sa, no resueltos nunca.cn auténticos movimicentos sociales, de los que fueron
por ¢jemplo protagonistas los indios del Pera en laépoca colonial (87). Y esto
es as{ porque mientras ¢l vocablo “‘movimiento” implica sicmpre y de cual-
quicr modo una accidn social mds o menos organizada y programada, aunque
al mismo tiempo no institucionalizada, el término “culto” comprende. en
cambio, toda manifestacion del sentimiento religioso del hombre, desde la
ascesis mistica hasta ¢l rito orgidstico mds desenfrenado, o la comunidad de
fieles estable y jerarquizada. En ese sentido no excluye fendomenos pre-mi-
lenaristas, o sea, manifestaciones primordiales de anhelo de libertad y salva-
cion que no llegan o que no han llegado atn a concretarse en auténticos mo-
vimientos, como los fermentos religiosos que acabamos de mencionar, ni fe-
némenos post-milenaristas, como numerosas “iglesius™ y sectas terapéutico-
salvificas africanas, dircctamente derivadas de movimientos proféticos, entre
las que se puede recordar por ejemplo la Kimbangista del Congo (88) o las
nceoharristas del Africa Occidental (89).

En cuanto a la palabra “crisis™, ¢ésta define un géncro especifico de
manifestaciones culturales: las que precisamente surgen y se desarrollan en y
a consecuencia de situaciones de profundo perturbamiento de la vida socio-
cultural. Para La Barre, “crisis” es una frustracién profundamente sentida o
un problema bdsico que no puede ser afrontado con métodos habituales,
scan seculares o sagrados. Todo desamparo masivo e¢n una coyuntura critica
puede ser una crisis; ¢l recurrente e insoluble problema de la mucrte es, en
cierto sentido, una crisis permancnte’ (90). Se trata, sin embargo, de una de-
finicion demasiado genérica y por lo mismo de alguna manera bastante re-
ductiva, que termina empobreciendo la vasta problemdtica plantcada por el

(87) Sobre este ltimo punto véase por ejemplo Guillermo Cock C.y Mary Eileen Doy-
le, Del culto solar a la clandestinidad de Inti y Punchao, en ‘“Historia y Cultura”,
n, 12, pags. 51-73, Lima, 1979; Lorenzo Huertas Vallejos, La religion en una socie-
dad rural andina (siglo XVII}, Ayacucho, 1981: y Luis Millones, Shamanismo y
polttica en el Peri colonial: los curacas de Ayacucho, en “Histérica”, vol. VIII,
n. 2, pags. 131-49, Lima, 1984.

(88) Cfr. Efraim Andersson, Messianic popular movements in the Lower Congo, Studia
Ethnographxca Upsahensna XIV, Uppsala, 1958; Balandxer Sociologie actuelle
de VAfrique Noire, cit,

(89) Cfr. C.G. Baéta, Prophetism in Ghana. A study of some “spiritual’’ churches, Lon-
don, 1962; Ernesta Cerulli, La setla dei Water Carriers, en “Studi e Materiali di
Storia delle Religioni™, vol. XXXIV, n, 1, pdgs. 27-60, Roma, 1963; B. Holas, Le
séparatisme religieux en Afrique No:re L exemple de la Coted Iuozre Parls, 1965

(90) La Barre, op. cit., pdg. 11.

115



mismo autor. Si existe en efecto un elemento fundamental ¢ innovador cn la
expresion ‘‘cultos de crisis™ respecto a cualquier definicién anterior del feno6-
meno ¢n cucstién, es justamente el concepto de “*crisis’™: crisis existencial si.
pero como fruto de experiencias histéricas y culturales concretas y particu-
lares. Crisis significa, pues, contactos, tensiones. contradicciones, choques,
conflictos, transformacioncs, regresiones ¢ innovaciones, en un proceso con-

" tinuo y dindmico de replasmacién cultural. La situacion preexistente a la cri-
sis, las formas y el desarrollo de las respuestas socioculturales a la crisis, cl
contexto histérico, polftico, ccondmico, religioso y cultural dentro dcl que
se desenvuelve la crisis, y. finalmente, las nuevas situaciones que a corto, me-
diano y largo plazo brotan de la crisis, son el verdadero objeto de estudio de
los movimientos socio-religiosos.

La nocion de crisis. desde ¢l nivel mds alto de generalizacion, nos
vuelve asf a llevar inmediatamente a lo particular, a lo contingente, a lus
miles de posibilidades -del devenir historico. a la infinita complejidad de lo
real y a la fluidez de sus manifestaciones. “Todo movimiento —dice Lanter-
nari— presenta desarrollos cambiantes en el ticmpo ¢n relaciéon con el cambio
de la situacion general en la sociedad, y de las relaciones entre sociedades y
culturas puestas en contacto, asi como con el proceso de transformacion
sociocultural. Por ello, los andlisis a largo plazo, alli en donde ¢s posible ha-
cerlos, permiten conclusiones mdas rigurosas ¢ implementaciones mds scgu-
ras que los de corto plazo. Por lo demds, toda fase de desarrollo de un movi-
miento dado comprende una multiplicidad de tendencias y de caracteres
organicamente ligados, a veces contrapuestos cntre cllos. Es clocuente cl
ejemplo de los sincretismos, en los que la tendencia a conservar rasgos tra-
dicionales se funde con la tendencia a absorber rasgos nuevos del exterior.
Finalmente, una sociedad, antes que presentarsc homogénca y reaccionar
en bloquc a las situaciones de contacto, muestra a menudo tendencias di-
ferentes para grupos diferentes, algunos de cllos inclinindose a un nativis-
mo, sca revitalista o perpetuativo, otros propendiendo a la asimilacion™
(91). Por tanto, un mismo culto dc crisis puedce ser, simultdneamente o de
acuerdo al tiempo y al lugar, mistico-extdtico, nativista, revitalista, proféti-
co-salvifico, mesidnico, milenarista y/o revolucionario; y no se excluyc que
en un futuro puedan ser elaboradas nuevas categorias que amplien el abanico
de las posibles denominaciones y clasificaciones. En realidad, s6lo un andlisis
profundo de todos los componentes e implicaciones de un movimiento (des-
de'la concepcion escatoldgica que lo anima a las prdcticas rituales que lo dis-
tinguen, desde la personalidad dc los lideres a las acciones violentas de rebe-

(91) Lanternari, Movimenti religiosi..., cit., pdgs. VII-VIII.
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lion a que puede dar lugar, desde la figura de la divinidad esperada a aquello
de que sc nutren o rehusan nutrirse los ficles, etc.) y de su dinimica puede
permitirnos cstablecer en cada caso cuales sean los términos mads apropiados
para definirlo. Las variables en estc sentido son casi infinitas. En cfecto, mas
alld de cualquier tipologia general de cardcter antropolégico, cl discurso so-
bre los cultos dc crisis ¢s esencialmente un discurso de orden historico y,
como tal, siempre y de cualquicr modo abicrto.
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