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Religion y justicia en Tupac Amaru

Jettrey Klaiber

obre el sentido religioso del movimiento de Tupac Amaru se ha escri-
to poco. Sin embargo, parece claro que uno de los moviles mas im-
portantes que inspiraba esta gran rebelion indigena y que formaba el
trasfondo de todas las acciones de José Gabriel Condorcanqui fue un
fuerte sentimiento mesidnico, donde se mezclaban y se confundian elemen-
tos incaicos con elementos cristianos. Los espafioles, por supuesto, condena-
‘ron la rebelion como un acto de traicion al Rey y de desobediencia contra
Dios.

- No obstante, esperamos demostrar que el propio Tipac Amaru explicita-
mente legitimaba su causa mediante referencias a la Biblia y su fe cristiana,
y siempre se presentaba en publico como cristiano. Desde su perspectiva, la
gran rebelion que €l inicié en noviembre de 1780 y que le costO la vida en
mayo de 1781, contaba con la aprobacion y el favor de Dios. Para apreciar
mejor este aspecto mesidnico-carismatico del movimiento, seria conveniente
resumir primero lo que ya se ha estudiado con bastante amplitud acerca del
tema: las relaciones entre Tipac Amaru y la Iglesia.

En primer lugar, la Iglesia en la figura del Obispo del Cusco, Juan Manuel
Moscoso y Peralta, condend a Tipac Amaru y los demds rebeldes. El mismo
dia de la victoria del jefe indigena en Sangarard, el 17 de noviembre, el
Obispo publicod el edicto*de excomunioén. Las primeras palabras de dicha
sancion declaran claramente el por qué de dictamen tan drastico:

“Tengan por publico excomulgado, de excomunién mayor, a José Tupac
Amaru, cacique del pueblo de Tungasuca, por incendiario de las capillas
publicas y de la iglesia de Sangarara, por grasador de los caminos, por
rebelde traidor al Rey, Nuestro Sefior, por revoltoso, perturbador de la
paz y usurpador de los Reales Derechos;. . .*
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Despues del ahorcamiento del Corregidor Arriaga, Moscoso organizé la re-
sistencia realista en el Cusco. Es mas: hasta la llegada del Visitador José
Antonio Areche en febrero de 1781, Moscoso fue el simbolo visible de la
presencia real frente a los indios sublevados. Por eso, €l representd en su pro-
pi1a persona la estrécha union que habia entre el poder politico y el poder
eclesiastico en todo el imperio espariol. Ademads, hay indicios de que Mosco-
so, que habia nacido en Arequipa, exagero su oposicién contra Tupac Ama-
ru, tomando medidas extremas, justamente por ser criollo: a diferencia de
un peninsular, ningun criollo podia ascender la escala del poder en el mun-
do colonial sin haber dado pruebas claras y repetidas de su lealtad al Rey.
Por fin, el propio Obispo no solamente organizd la defensa del Cusco, sino
que, ademas, formo algunas compaiiras de eclesiasticos. Soldado profesio-
nal antes de abrazar la carrera eclesiastica, declar6, sin ambages:

“Me meti a soldado sin dejar de ser obispo y asi en lo mds grave de este
conflicto, armé el clero secular y regular. . .”2.

El cuadro de la participacion del bajo clero en la rebelion es algo mas posi-
tivo. Segun Boleslao Lewin y otros historiadores que han estudiado extensa-
mente este aspecto, parece que en el comienzo habia muchos curas que
simpatizaban con la causa de Tupac Amaru’. Y durante el curso de la rebe-
lion varios curas sostenian correspondencia con Tupac Amaru y Micaela
Bastidas, expresando su aprobacion al movimiento.

Sin embargo, la historia comprueba que no hubo eclesiasticos que toma-
ron armas ni participaron directamente en la rebelidn, tal como en el caso de
Miguel Hidalgo y Costilla y José Maria Morelos durante el gran levantamien-
to indigena en Nueva Espafia en los afios 1810-1815. Aun cuando el mismo
Tupac Amaru y su esposa dofia Micaela Bastidas invitaban abiertamente a
distintos curas a servir de capellanes en la causa, en términos generales, el
clero no respondia a la llamada. Al contrario, muchos curas, impulsados por
Moscoso, condenaron el movimiento y exhortaron a sus feligreses indige-
nas a no intervenir en él. A diferencia de su actuacién en la Independencia
40 ailos después, no habia una participacién notable o entusiasta del clero

en favor de la gran rebelion de 1780-81.

Por su parte, sin embargo, a pesar de la censura eclesidstica que pesaba
sobre €1, en ningin momento Tupac Amaru condend o repudio a la Iglesia.
Antes bien, en distintos bandos exhort6 a los indios a respetar a los sacerdo-
tes y religiosos y a no profanar los templos. Moscoso y los espafioles acusa-
ron al jefe rebelde de ser “hipdcrita” porque en algunas ocasiones los indios
incendiaron templos y algunos curas fueron muertos. Pero el propio Tupac
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Amaru rechazo esta acusacion sefialando que los indios sélo atacaban los
templos, como en el caso del templo de Sangarard, cuando los mismos
espafioles los convertian en fortines. El historiador Lewin destaca el hecho
asombroso de que en todo el levantamiento en el Virreinato del Peru sdlo
murieron 5 curas por mano de los insurgentes indigenas, y éso porque ha-
bian tomado armas y luchado como soldados contra los indios®. Por su
parte, Tapac Amaru cumplia su palabra de respetar a la Iglesia, aun cuando
se trataba de curas realistas que abiertamente provocaban a sus feligreses
indigenas a tomar parte contra €l. | |

Estas observaciones acerca de las relaciones entre Tipac Amaru y la
Iglesia son bastante conocidas. Menos conocido o estudiado es el factor
religioso mismo en el movimiento. Evidentemente, para realmente ahondar
en este tema, seria necesario analizar toda la religiosidad andina, con sus
multiples facetas, desde el mito de “Inkarri” hasta las distintas formas del
sincretismo que caracterizan el altiplano peruano hasta hoy. Nuestro pro-
posito es mucho mds limitado: resaltar los elementos religiosos en el mismo
Tupac Amaru, tomando en cuenta que €l no fue, ni mucho menos, el mo-
delo ““tipico” de la inmensa masa de sus propios seguidores. Sin embargo,
tampoco podia ser totalmente diferente de los indios y otros grupos que lo
seguian, porque €l, como otras grandes figuras carismaticas que han surgi-
do en la historia, representaba los anhelos y los reclamos de miles de
personas que de alguna manera se identificaban con él.

Por esta misma razén, también, habria que aceptar la posibilidad de que
Tupac Amaru hubiera usado simbolos incaicos o cristianos con fines dema-
gogicos para atraer a los indios hacia su causa, y que estos simbolos no ex-
presaban necesariamente su propio sentir religioso. En fin, hay que citar con
mucha precaucion los testimonios escritos por los mismos espafioles acerca
del factor religioso en Tapac Amaru. La tendencia de aquellos testimonios
fue generalmente crear una imagen lo mds negativa posible del caudillo re-
belde y al mismo tiempo —justificar ante la Corona la necesidad de reprimir
severamente el movimiento. En todos los documentos escritos por espaiioles
o realistas criollos, siempre se refiere a Tipac Amaru como el “Rebelde”
o el “traidor”, y los indios son descritos como “supersticiosos” o “‘id0la-
tras”, etc.

Es dificil, por lo tanto, basdndonos solamente en los documentos exis-
tentes, establecer si el movimiento de Tipac Amaru fue “mesidnico” o no.
Se supone que un movimiento, para ser mesidnico, a diferencia de una causa
puramente secular y pragmdtica, debe recurrir a elementos y simbolos ex-
plicitamente religiosos para legitimar su misién. En este sentido, la subleva-
cion de Juan Santos Atahualpa (1742-1756) fue claramente mesianica.
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Juan Santos, que siempre llevaba un crucitijo, se presento ante los indios
como enviado por Dios para restaurar el imperio incaico, o al menos, una
especie del nuevo imperio incaico-cristiano. En el caso de Tupac Amaru,
también hay bastantes referencias que, aparentemente, justificarian el con-
siderar su movimiento, si no ‘“mesianico’’, al menos ‘‘cuasi’’ mesianico.

Sin embargo, hay que advertir que muchas de estas referencias se encuen-
tran en documentos escritos por los espafioles, con la intencion probable de
quitar crédito al lider indigena: desde su perspectiva, cualquier pretension
por parte de Tipac Amaru de presentarse como el nuevo “Rey” del Peru o
de arrogarse poderes religiosos, automaticamente habria robustecido el argu-
mento hispanico de que Tupac Amaru era, efectivamente, un “traidor” y
un ‘“‘apostata’ de la fe.

En distintas ocasiones, por ejemplo, el Obispo Moscoso y otros testigos
realistas afirmaron que los indios aclamaban a Tipac Amaru como su “‘Rey
y Redentor”, o bien, “Inca Rendentor””. Los informantes espaifioles tam-
bien declararon que los indios reconocian a Tipac Amaru como su “Rey” y

“Soberano”®. Ademds, Moscoso y otros testigos aseveraban que Tupac
Amaru entraba en los pueblos vencidos, arrogandose las insignias y el salu-
do que correspondian a un rey cristiano. La siguiente descripcion de la en-
trada de Tuipac Amaru en el pueblo de Acomayo, de la Provincia de Quis-
picanchi, hecha por un autor realista, resume todos los prejuicios de los es-
panoles acerca de las pretensiones del caudillo indigena:

“Alli, entr6 con mas soberbia de la que podia quedarle a un pretendiente
vecino, y despreciado. Previno al Cura por uno de su Comitiva que sa-
liese a recibirlo hasta la entrada de aquel Pueblo con Capa de Coro, Cruz
alta, siriales, y Palio como insignia de la Magestad. . . Entro el Indio a la
Iglesia donde hizo a lo vivo el papel de Fariseo, orando incado de rodillas
y compostura reverente que figuraba devocion”” .

Sin embargo, conviene agregar que el mismo Tupac Amaru en una ocasion
expresamente prohibioé semejantes ceremonias para su recibimiento en los
pueblos. En sus propias palabraS' “Con estas ceremonias nada adelanto, ni
las necesito”®. Lo que parece mds veridica en los documentos, sin embargo,
es la descnpcmn de la actitud reverente del jefe rebelde al visitar las iglesias
o asistir a la Misa y otras ceremonias religiosas.

Ademas, el mismo Tupac Amaru nunca usaba titulos tan grandiosos co-
mo “Redentor”, ni siquiera “Rey”. En un sélo documento, cuya autentici-
dad esta en duda, se refiere a si mismo como “Inca Rey del Peru, etc. . A
El titulo que acostumbraba usar fue, mds bien, “Josef Gabriel Tupac Amaru
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Inca de la Sangre Real, y tronco Principal de los Reyes del Peru, & Por su-
puesto, el titulo “Inca” expresaba claramente su propia creencia de que te-
nia algin derecho a soberania, y con mas propiedad que el Rey de Espana.
Pero, en una época cuando al Rey se le tenia como una figura casi mitica,
por encima de los hombres ordinarios y las causas mezquinas, nc era con-
veniente atacar de frente este mito. .

-Sin embargo, aunque el mismo Tuipac Amaru en todas sus cartas hasta el
final protestaba su fidelidad al Rey, los espafnoles probablemente tenian
razon cuando lo acusaban de ser “hipdcrita” al afirmar éso: el uso del titu-
lo “Inca” en el contexto de una masiva rebelion que se inici0 con el ahor-
camiento premeditado del oficial del Rey claramente significaba un desco-
nocimiento ‘del poder real en el Pert, y una afirmacion de su propio derecho
‘a gobernar. Lo que todavia queda en duda, sin embargo, es la existencia o

1o de una mision “mesianica” en Tupac Amaru.

Por un lado, las fuentes espafioles acusaron a Tupac Amaru de fomentar
una especie de mesianismo, difundiendo mitos y creencias con el fin de
“dvalar su causa. Moscoso y otros, por ejemplo, alegaron que el jefe rebelde
prometia a sus seguidores que todos aquellos que muriesen en su servicio

estas fuentes citaron el caso de un indio llamado ‘“Nicolas Villaca™ que se
presentd como ‘‘obispo” en Paucartambo, aparentemente con el fin de crear
una especie de Iglesia paralela u opuesta a la Iglesia oficial. Sin embargo, en
las fuentes provenientes del mismo Tupac Amaru no se notan semejantes
promesas tan extravagantes, ni-siquiera un intento de crear su propia
1glesia. Mucho menos una nueva religion.

Mds bien, con respecto a la Iglesia, José Gabriel Condorcanqui siempre se
manifestaba respetuoso, y se referia a si mismo como un “hijo de la Iglesia”™
0 un “cristiano muy catolico”, etc.'' En varias ocasiones encomendaba a
Dios el éxito de su rebelion. Mds alla de estas acusaciones y otros detalles,
habria que examinar el sentido religioso del mismo titulo “Inca’.

Es evidente que el Inca nunca fue una figura puramente secular, sino
semi-divina. Su titulo necesariamente llevaba consigo la idea de un derecho
divino de gobernar. Recientes estudios han dado importancia al mito de
“Inkarri” (‘“‘Inka-Rey”), una creencia que probablemente sc inspiraba en la
muerte de Atahualpa en 1533, o bien la del ultimo Inca, Tupac Amaru I,
por orden del Virrey Toledo en 1571.'% Segin este mito, que estaba amplia-
mente difundido desde Ayacucho hasta ciertas rcgiones aledafias al Cusco,
el Inca regresaria algin dia con el fin de restaurar un nuevo orden cosmico ™ .
Desgraciadamente, no se ha establecido ninguna relacion directa entre este
mito andino y la figura de Tupac Amaru. En cierto sentido, no es necesario:
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el mismo titulo “Inca”, como sefialamos antes, o el titulo equivalente del
mundo de los vencedores, ‘“Rey”, implicaban un derecho divino a gobernar.
Cualquier titulo de Rey en el siglo XVIII todavia presuponia cierta aproba-
cion especial de parte de Dios. Sin embargo, este es un sentido muy general.
Mds alld de su titulo hereditario, Tupac Amaru nunca hablaba de haber re-
cibido una mision especial directamente de Dios, como en el caso de un
Juan Santos Atahualpa. Se limitaba, con mayor modestia, a rezar a Dios por
el éxito de su causa'?®.

No obstante lo dicho, se hallan elementos claramente mesianicos en las
frecuentes comparaciones que Tupac Amaru hacia entre ciertas figuras bi-
blicas, tales como Moisés y David, y su propia persona y los indios en su res-
pectiva Jucha. Estas alusiones son indiscutibles porque las fuentes ya no son
exclusivamente de los espaiioles, sino del mismo Tupac Amaru. Ademds, el
contexto de estas y otras referencias es claramente judeo-cristiano. Por lo
tanto, aunque puede haber un trasfondo mesidnico que se inspiraba en mitos
incaicos, lo mas cierto en el caso de Tupac Amaru II es que €]l mismo se pre-
sentaba como un libertador que contaba con el favor del Dios cristiano.

En este sentido, es interesante analizar mas de cerca un documento don-
de el jefe revolucionario expresé amplia y claramente sus propias ideas re-
ligiosas. Se trata de una carta dirigida al Visitador José Antonio Areche, el
5 de marzo de 1781, desde Tinta, una de sus ultimas comunicaciones antes
de ser derrotado y capturado’®. La carta reviste particular importancia por-
que muestra una faceta poco conocida de José Gabriel Condorcanqui: la de
pensador cristiano que intento justificar su causa mediante argumentos
teologicos. |

La carta revela, ademds, la formacion religiosa que habia recibido, pri-
mero bajo la tutela de dos curas criollos, y posteriormente bajo los Padres
Jesuitas en el Colegio de San Francisco de Borja para caciques, en el Cus-
co'®. Posteriormente, el joven cacique ampli6é su cultura general mediante
sus viajes por el Sur-andino y Lima. Lo que mas asombra es el dominio que
poseia de ciertos temas biblicos, y. sobre todo la expresion de una linea
de pensamiento que, aunque no fue totalmente nueva dentro del cristianis-
mo en general, hoy se considera como un con¢epto “contemporaneo”: la
estrecha relacion entre la fe cristiana y la justicia social, o la relacion inversa,

entre la injusticia y el ateismo practico.
Comienza la carta protestando su lealtad al Rey, afirmando que su tUnico

deseo era poner en vigencia algunas reformas que el mismo Rey habia decre-
tado hacia dos anos. Sin embargo, escribia el autor, todo habia sido letra
muerta. Por eso, €l se habia visto obligado a actuar. En seguida, Tipac Ama-
ru truza una analogia entre la suerte de los indios y la del pueblo de Israel:

| 78



Allpanchis, num. 19 (1982), pags. 173-186

“Un humilde joven con el palo y la honda, y un pastor rastico, por provi-
dencia divina, libertaron al infeliz pueblo de Israel del poder de Goliat
y Faraon: fue la razon porque las lagrimas de estos pobres cautivos die-
ron tales voces de compasion, pidiendo justicia al cielo, que en cortos
anos salieron de su martirio y tormento para la tierra de promision. . .
Mas nosotros, infelices indios, con mas suspiros y lagrimas que ellos, en
tantos siglos no hemos podido conseguir algun alivio;. . .*”.

Tipac Amaru prosigue para explicar el por qué los indios han tenido menos
suerte que el pueblo de Israel. A diferencia del pueblo elegido, que tenia que
enfrentar a un soélo Faradn, en América hay muchos Faraones que persiguen
a los indios: ‘“los corregidores, sus tenientes, cobradores, y demds cor-
chetes”. Estos hombres, dice el autor, seguramente han nacido del “lagubre
caos infernal” y no merecen compararse a otros hombres malos de la histo-
rna, tales como Neron o Atila. Refiriéndose especialmente a éstas dos figuras,
declara Tupac Amaru: |

“En estos (los Nerones y los Atilas) hay disculpa porque al fin fueron in-
fieles; pero los corregidores, siendo bautizados, desdicen del cristianismo
con sus obras, y mas parecen Ateistas, Calvinistas y Luteranos, porque
son enemigos de Dios y los hombres, iddlatras del oro y la plata: no hallo
mas razon para tan inicuo proceder que ser los mds de ellos pobres y de

cunas muy bajas”'8 .

Un elemento saliente de este mensaje de Tupac Amaru es la clara identifica-
cion que hace entre la causa de Israel y la de los indios. Aunque en esta re-
ferencia no se compara a si mismo directamente con Moisés o David, la insi-
nuacion en este sentido es bastante fuerte. En otra carta anterior, dirigida al
Obispo Moscoso, el 3 de enero de 1781, el jefe rebelde hacia la misma alu-
sion: *Y asi esperando que otro, u otros sacudiesen el Yugo de este Faradn,
no haviendo salido alguno a la voz, y defensa de todo el Reyno,...”"". Por
fin, en otra carta, dirigida al Dr. Josef Paredes, canénigo de la Iglesia de ia
Paz, Tipac Amaru explica el por qué habia tomado armas en primer lugar:

“Todo esto se ha procurado por mi parte, ser mi obligacion hacerlo por
ultimo Descendiente del Rey udltimo del Perd, y su heredero: y no havia

quien se dedicase a liberarlos (a los miseratics indios) de manos de
Faraon”%
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Otros testigos de la rebelion también hicieron la misma comparacion. Un
sacerdote que simpatizaba con el movimiento compard al guerrero rebelde
con David, Sail y Moisés: “asi como (Dios) eligio a Moisés para salvar al
pueblo de Israel de la opresion de Faraon. . . asi también debo suponer que
ha tomado por instrumento al Sefior don José Gabril (Tupac Amaru) para
la correccion de muchas culpas y abusos’?! . En un informe oficial, el corre-
gidor de Puno preguntd, despectivamente: “Qué Dioes es el que suscita el
espiritu de este nuevo Moyses que viene a romper las cadenas de sus herma-
nos?”*? Este oficial realista, por supuesto, no encontraba sino hipocresia y
falta de respeto hacia la religion de aquel “Indio revoltoso”.

La abundancia de estas referencias a figuras biblicas como Moisés o David
justifica el planteamiento o la posibilidad de un mesianismo cristiano (o
mejor dicho, veterotestamentario) en Tipac Amaru, sobre todo cuando €]
mismo se tomaba como sujeto de comparacion con tales caudillos biblicos.
Sin embargo, conviene no exagerar lo que fue una mera comparacion y no
una exacta similitud en todos los aspectos. Hay que repetir que Tupac Ama-
ru, a diferencia de otras figuras cuasi mesidnicas, no afirmaba haber recibido
una mision directamente de Dios. Tampoco lo negaba. Si existia semejante
pretension de tener una misién divina, queda meramente insinuada entre
lineas, en metaforas y alusiones. _

Lo que se ve mas claramente es la definida intencion de presentar la rebe-
lion como una causa justa y recta a los ojos de Dios. Por eso, es interesante
analizar un segundo elemento de su mensaje: las frecuentes referencias a la
justicia. En primer lugar, Tupac Amaru hace un contraste entre los indios y
los corregidores. Los primeros habian sido acusados de ser “‘idélatras” por-
que supuestamente todavia eran medio paganos. Sin embargo, escribe este
portavoz de los indios, los verdaderos “idélatras’ en el Peri son los corre-
gidores, porque ellos adoran el oro y la plata. Es mas: ellos se parecen a
““Ateistas” en su conducta, porque son ‘“‘enemigos de Dios”.

En otra parte de la carta, Tupac Amaru desarrolla mds extensamente esta
linea de razonamiento. Primero, expone la acusacion de los espafioles:
(ellos) “han echado la voz de que nosotros queremos apostar de la fe, negar
la obediencia a nuestro monarca, coronarme, volver a la idolatria. . .”?%. En
seguida, con fina y aguda ironia, el autor muestra como los verdaderos ene-
migos de Dios son los corregidores, por sus malas obras:

“Ellos se oponen a la ley porque del todo desechan los preceptos santos
del decalogo: saben que hay Dios, y no lo creen remunerador y justiciero,
y sus obras nos lo manifiestan: ellos mismos desprecian los preceptos de
la lglesia y los santos sacramentos, porque vilipendian las disciplinas y
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penas eclesiasticas; tienen todo, y lo aprenden como meras ceremonias o
ficciones fantasticas; ellos nunca se confiesan, porque estan con el robo
en la mano, y no hallan sacerdote que los absuelva. Apenas oyen misa los

domingos con mil aspavientos y ceremonias, y de ellos aprenden los ve-
cinos su mal ejemplo:. . .”%

[ipac Amaru prosigue la acusacion, desenmascarando a los corregidores y
sefialando cudl es su verdadero interés en la vida:

“Ellos destierran a los fieles de las Iglesias, mediante cobradores y corche-
tes. para que los indios y espafioles se priven del beneficio espiritual de la
misa: se ponen de atalayas en las puertas de las Iglesias para llevarlos a la
carcel, donde se mantienen dos o tres meses hasta pagarles lo que deben:
ellos violan las Iglesias: maltratan sacerdotes hasta hacerles derramar san-
gre, menosprecian las sagradas imdagenes: privan los cultos divinos, pre-

textando que se empobrecen; y no es sino porque sus intereses no atra-
sen:...”

Por fin, el autor se queja también de los curas que colaboran con los corregl-
dores. En algunos casos, los corregidores manipulan a los parrocos para que
no critiquen su conducta. En la parte final de la carta, Tipac Amaru contes-
ta el otro cargo de ser traidor al Rey. Con la'misma ironia, formula el inte-
rrogante retdrico si no son los corregidores los verdaderos traidores porque
no cumplen la ley ni respetan las reformas decretadas por la Corona. Termi-
na su larga exposicién con la pregunta acusadora: “De estos dos capitulos
infiere US. (Areche) si los indios o los corregidores son apostatas de la te,
traidores al Rey”%>

Areche dio su respuesta a Tuipac Amaru, en una carta fechada el 8 d’e
marzo, desde el Cusco. En ella, el Visitador General anuncié una amnistia
para todos los indios sublevados. Sin embargo, con una frialdad inhumana,
que casi confirmaba todas las acusaciones en la carta del jefe rebelde, Areche
explicitamente excluyo el perdon a Tipac Amaru, su familia y todos los de-
mas dirigentes del movimiento®®.

Al analizar los argumentos de Tupac Amaru, seria conveniente separar de
su mensaje esencial lo que son evidentemente exageraciones un tanto dema-
gogicas. Las acusacion de que los corregidores son como “Ateistas, Calvinis-
tas y Luteranos” parece un poco forzada, y refleja ademas el espiritu de una
época poco ecuménica. Mds adelante, las referencias a los oficiales que “mal-
tratan sacerdotes hasta hacerles derramar sangre” o que ‘“‘menosprecian las
sagradas imagenes” son mas bien cargos retéricos formulados con el fin de
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contestar la acusacion de que los indios habian cometido semejantes agra-
vios durante la rebelion, Dejando a un lado esta especie de exceso propagan-
distico, sin embargo, el pensamiento religioso de Tupac Amaru nos sorpren-
de por su profundidad y su originalidad, porque anticipa ciertas corrientes
teologicas contemporaneas.

En primer lugar, entre los tedlogos modernos hay dos conceptos relacio-
nados que han adquirido cierta vigencia: el del “cristiano anénimo” y el del
“ateo practico”. En un ensayo escrito en 1961 el tedlogo jesuita Karl Rah-
ner formulé la frase, “cristiano anénimo”. Segun Rahner, el “cristiano an6-
nimo” es aquella persona de buena voluntad que no es ni explicita ni for-
malmente cristiana. Sin embargo, decia Rahner, la gracia de Dios esta pre-
sente en esta persona, porque vive como un cristiano en la practica®’ .

En realidad, esta idea del tedlogo aleman es una forma moderna de un
antiguo debate en el cristianismo: para ser cristiano, ;jes absolutamente ne-
cesario pertenecer a una Iglesia institucional y recibir los sacramentos, sobre
todo el bautismo? En el siglo XVI Lutero dio su respuesta célebre: uno se
salva por la fe, no por sus obras y otras cosas exteriores. Los teologos del
siglo XX sélo han resucitado una cuestion antigua, dandole un contexto mas
existencial y radical: si vivir como Cristo es lo que caracteriza a un cristiano,
entonces puede haber “cristianos’, andnimos por cierto, fuera de las Igle-
sias cristianas. Aunque en su ensayo sobre este tema, Rahner se referia prin-
cipalmente a las religiones no cristianas, su pensamiento abrio la posibilidad
de incluir al ateo de buena voluntad también dentro de este concepto.

Pero, el concepto inverso también es posible: uno que es “cristiano’ for-
malmente, puede ser un “ateo” en la practica, porque no conoce realmente
a Dios, y porque sus obras y acciones constituyen un rechazo de Dios. El
concepto de ‘“‘ateismo practico” también es antiguo y también ha vuelto a
cobrar nueva vigencia, bajo distintas modalidades. Segun el filésofo nortea-
mericano Roberto O. Johann, el ateo practico es ““aquel cuya afirmacion de
Dios no influye en modo alguno sobre su determinacion de coémo deberia
comportarse’’®®

Casi todos los autores modernos fundamentan este concepto en el mensa-
je de los profetas del Antiguo Testamento, en ciertas referencias en los Evan-
gelios (especialmente San Mateo 25: 31-46), y en ciertas afirmaciones inci-
sivas de San Juan: “El que no ama, no ha conocido a Dios: pues Dios es
amor” (1 Jn. 4:8). O bien: “El que dice: ‘Yo amo a Dios’, y odia a su her-
mano, es un mentiroso. ;Como puede amar a Dios, a quien no ve, si no
ama a su hermano, a quien ve?”’ (1 Jn. 4:20). |

Desde esta perspectiva existencial, lo que caracteriza a un cristiano sobre
todo es el amor. Por el contrario, el que no tiene amor, no solamente no es
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cristiano, sino que probablemente no ha conocido al Dios verdadero. Su co-
nocimiento de Dios es puramente tedrica y su religion es puramente exte-
rior. Es, en la practica, un ‘“‘ateo”,

En los ultimos afios la Iglesia ha puesto hincapi€ en la justicia y la lucha
por los derechos humanos como una proyeccién de la fe personal de cada
cnistiano. Sobre todo en América Latina, donde la injusticia social se ha con-
vertido en un sistema y donde ciertos regimenes totalitarios se han autode-
signados ‘“‘cristianos”, el concepto de ‘‘ateismo practico’ tiene particular
aplicacion. La Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamerica-
no en Medellin (1968) declar6 claramente que la injusticia social que existe
en muchos paises de América Latina constituye una forma de ateismo:

“La paz con Dios es el fundamento ultimo de la paz interior y de la paz
social. Por lo mismo, all{ donde dicha paz social no existe; alli donde se
encuentran injustas desigualdades sociales, politicas, econdmicas y cul-
turales, hay un rechazo del don de la paz del Sefior; mas aun, un rechazo

del Sefior mismo”’?? .

El documento de Puebla (1979) retomé este tema y se refirid explicita-
mente al capitalismo liberal como una expresion del ““ateismo practico’:

““Ambas ideologias sernialadas —liberalismo capitalista y marxismo— se
inspiran en humanismos cerrados a toda perspectiva trascendente. Una,
debido a su ateismo practico; la otra, por la profesion sistematica de un

ateismo militante”3° .

El sentido de estos documentos es bastante claro: lo que deberia distinguir
la vida y la fe de un cristiano moderno es una inquietud por la justicia so-
cial y los derechos humanos. Evidentemente, este concepto no implica una
subestimacién del culto: sdlo subraya lo que deberia ser uno de los sentidos
mds profundos-de la liturgia y los sacramentos. De la misma manera que la
fe sin obras es vana, asi el culto que no refleje un compromiso concreto en
favor de la justicia y la paz es vacio. Esto no es el lugar para desarrollar mas
ampliamente estos temas, que son mas bien del orden teologico. Basta con
lo expuesto para poner de relieve las ideas de José¢ Gabriel Condorcanqui,
escritas hace dos siglos en medio de una de las mds grandes revoluciones en
favor de la justicia.

Tipac Amaru enfrentd la acusacion de que los indios eran “idolatras’™ y
supersticiosos con el argumento de que lo que caracteriza a un cristiano no
es precisamente la observancia de ciertas formas exteriores del culto, sino
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la practica de justicia. Por eso, los espanoles, que pueden ser mds correctos
u ortodoxos en la practica externa del catolicismo, mds parecen “Ateistas”
por su talta de justicia en su trato con los indios. En cambio, los indios que
luchan por la justicia son los verdaderos “‘cristianos’’. Ademads, a proposito
de la afirmacion hecha por algunos, de que los indios regresaron a sus anti-
guas creencias paganas en medio de la rebelion, Lewin y otros historiadores
sostienen que, mas bien, los indios seguian practicando el catolicismo tra-
dicional durante el movimiento?' .

Por tin, conviene revisar a la luz de estas nuevas corrientes teoldgicas, los
clementos mesidnicos que hay en Tupac Amaru. El y otros testigos de la
¢poca citan con frecuencia las figuras de Moisés, David y Saul. No es una co-
incidencia el hecho de que Tapac Amaru haya usado precisamente el Anti-
guo Testamento para explicar y legitimar su movimiento. Casi todos los mo-
vimientos de reivindicacion social, que se han inspirado mds o menos en el
cristianismo, han recurrido al Antiguo Testamento, entre otras razones, por-
que algunos de los temas centrales de la historia de Israel se prestan para es-
tablecer tales paralelismos.

Un rasgos central de la fe de Israel, por ejemplo, fue el concepto de la
salvacion colectiva de todo un pueblo. Moisés y las otras figuras carismati-
cas que surgen a lo largo del Antiguo Testamento siempre aparecen como
representantes del pueblo entero, escogidos por Dios con el fin de liberar
al pueblo y llevarlo a la “Tierra Prometida” o instaurar una era mesidnica.

Este sentido de una lucha santa para conseguir la libertad del pueblo y
crear un reino mesianico en la tierra renacio fuertemente en la Reforma pro-
testante, sobre todo en la figura de Tomas Mitinser. Miinser, ex-sacerdote y
ex-seguidor de Lutero, se puso en contacto con los Anabaptistas y posterior-
mente se presentd como uno de los portavoces mas importantes de los cam-
pesinos en la gran sublevacion social de los afios 1524-25. Miinser recurrio a
las imagenes veterotestamentarias de la guerra santa y del pueblo escogido.
Ademas, uso con gran frecuencia el libro del Apocalipsis para justificar la
guerra contra los seniores feudales: éstos eran los “malvados” del mundo, y
Munser y sus seguidores, los “santos” elegidos para heredar la tierra.

En este sentido, es interesante observar coOmo entre los esclavos de Amé-
rica del Norte siempre existia un latente pero explosivo impulso revolucio-
nario en su religiosidad, que se inspiraba en gran parte en el Antiguo Testa-
mento. Ls sublevacion negra de Nat Turner en 1831 se inspird directamente
en la creencia del mismo Turner, un esclavo y fandtico religioso, de que Dios
lo habia elegido, igual que los antiguos profetas, para liberar a su pueblo.
Nuevamente, en el siglo XX, pero con un sentido mucho mds cristiano, el
movimiento de Martin Lutero King recogid este mensaje liberacionista de la

184



Allpanchis, num. 19 (1982), pags. 173-186

Biblia. Cuando inicio su campafia en favor de los derechos civiles del pueblo
negro de los Estados Unidos, el Dr. King cit6 el libro del Exodo con el lema
resonante: “Deja ir libre a mi pueblo”.

En el mundo catodlico, esta imagen de un pueblo en busca de su liberacion
no ha tenido gran vigencia hasta hace poco. Una razon es porque la teologia
oficial se ha usado como una arma para avalar el poder establecido (como
también en ciertos paises protestantes) durante tanto tiempo, y porque la
Biblia no tenia el mismo significado tan importante para la fe que en el
mundo protestante. Como lo anoté Federico Engels una vez, al traducir la
Biblia y ponerla en manos del hombre ordinario, Lutero le dio una arma po-
tente para luchar contra la opresion?.

No es extrafio, por lo tanto, que las distintas teologias de liberacion que
han surgido en América Latina hayan enfatizado ciertos elementos de un
mesianismo inspirado en el Antiguo Testamento: sobre todo porque esa
parte de la Biblia concibe la salvacion y la fe en términos de una lucha de
“todo un pueblo para conseguir su libertad y crear una sociedad mads justa.
Este mensaje esta presente en el Nuevo Testamento, tambi€n, pero en una
forma mas espiritual y universalizante. Quizds por eso es menos palpable y
comprensible. En todo caso, la tendencia de algunos tedlogos de concebir
la lucha por los derechos humanos, la independencia econdémica y la partici-
pacion popular como una expresion al nivel politico y social de la fe
personal de cada cristiano es, en realidad, una version moderna de un men-
saje antiguo de la tradicion judaico-cristiana.

En este sentido, Tuipac Amaru se ubica en una larga tradicion de hombres
que han apelado a la Biblia para justificar una revolucion social. Algunos la
han usado como una arma para desatar una guerra sangrienta, y poco Cris-
tiana: tal seria el caso de Tomas Miinser. Y otros, como Martin Lutero King,
han dado pruebas convincentes y conmovedoras de que su mensaje libera-
cionista era profundamente cristiano. En América Latina en el siglo XVI
Las Casas se destacé por su grito en favor de la justicia. Pero no es necesario,
como creen algunos, pasar al siglo XX para encontrar nuevamente a cato-
licos que han descubierto un mensaje de justicia social en la Biblia. El cau-
dillo indigena del siglo XVIII, José Gabriel Condorcanqui Tupac Amaru,
“Inca de la Sangre Real, y Tronco Principal de los Reyes del Peru™ repre-
senta justamente tal vinculo de continuidad entre el grito de Las Casas y la
lucha moderna de muchos cristianos en América Latina en favor de la
justicia y los derechos humanos.
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