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AL CELEBRARSE los 20 afios de la revista Allpanchis, se me
ha pedido reflexionar sobre la investigacion de la religion andi-
na. Esta celebracion es, sin duda, una buena ocasion para tal
reflexién. Los que pusimos, hace ya dos décadas, nuestra cuota
de entusiasmo y creatividad en realizar el proyecto de los
obispos del Sur Andino de fundar el Instituto de Pastoral Andi-
na (IPA) para apoyar el trabajo de la Iglesia entre la poblacion
andina, estamos contentos de lo que se ha logrado, aunque
pronto fueron otros los que tomaron la posta y otras las mctas
inmediatas, como bien lo expone Andrés Gallego al hacer la
historia de los quince primeros afios del IPA en Allpanchis
(1984, XX:9-26). Y esta revista es un testimonio del camino
recorrido. Ella ha seguido siendo, dentro de los distintos enfo-
ques que le fueron dando sus sucesivos directores, una platafor-
ma de expresion para los estudiosos del mundo andino y una
fuente de inspiracion para los comprometidos con una moder-
nizacion de dicho mundo que respete sus valores fundamenta-
les.

Al plantear el tema, quiero dejar claro que no voy a hacer
un balance del estudio de la religion andina durante estos
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veinte afios. Es un tema que he abordado, con ciertas variantes,
en tres ocasiones en los 1ltimos siete afios y asi no creo poder
afladir nada nuevo. Efectivamente, en 1982 present¢ en la Facul-
tad de Ciencias Sociales de la Catdlica un “Balance de los
estudios sobre religiéon andina (1920-1980)” con ocasion de las
jornadas sobre “La cuestion rural en el Peri”, que fue publicado
por Javier Iguifiiz en 1983 en un libro con el mismo titulo de
las jornadas y que meses después recogi, ligeramente modifica-
do, en mi libro La transformacion religiosa peruana (1983). Alli
partia de cinco hechos que, en mi opinion, habian influido en
el estudio de la religiéon andina, a saber el movimiento indige-
nista de los afios 20, el establecimiento de la antropologia como
carrera universitaria en el pais, la publicacion de los cronistas
coloniales, el nacimiento de la arqueologia peruana y la renova-
cién indigenista de la Iglesia catolica. Luego resefiaba los princi-
pales estudios que se referian de alguna manera a la religion
andina, hechos por los ensayistas politicos de los afios 20, los
arqueologos, los antropologos, los historiadores y los etnohisto-
riadores.

En 1985, en el Primer Congreso Nacional de Investigacio-
nes Antropologicas, presenté un nuevo “Balance y preguntas
sobre el estudio de la religion peruana (1980-1985)”, que toda-
via espera ser publicado como las demas ponencias de dicho
congreso, refiriendome a la religion peruana en gencral y no
sOlo a la andina y limitandome al ultimo lustro. Alli tambi¢n
partia de las razones para estudiar el comportamiento religioso,
que eran, en mi opinion, la renovacion pastoral de la Iglesia
peruana a raiz del Vaticano Il y la aparicion de nuevas iglesias
y sectas en el horizonte religioso del Peru. Luego analizaba
brevemente los principales estudios historicos, antropologicos
y metodologicos sobre religion aparecidos durante el citado
lustro y, finalmente, recogia los principales temas de investiga-
cion religiosa que debian seguirabordandose o profundizando-
se, a saber el Dios creador andino, el analisis de la transforma-
cion religiosa de la poblacion peruana por la evangelizacion
cristiana, el surgimiento y desarrollo de las nuevas iglesias y
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sectas, la religion entre los inmigrantes de la ciudad y el enfoque
simbélico en los estudios de antropologia religiosa.

En 1988, en el largo prélogo de la segunda edicion de mi
obra Estudios sobre religion campesina (1988:17-50), después de
referirme a las nuevas publicaciones aparecidas, desde la edi-
cién de 1977, sobre los tres temas del libro, la imagen de Dios,
el servinakuy y la religion campesina bajopiurana, abordé el
estudio de la religion campesina. Para ello partia de los tres
grandes enfoques antropologicos sobre la religion, a saber
como surge la religion (antr. evolucionista); qué funciones so-
ciales cumple (antr. funcionalista) y qué significa para los que
la practican (antr. simbdlica); para luego analizar las razones
y los temas del estudio de la religion campesina. Entre las
razones scfialaba dos: la nueva preocupacion pastoral de la
Iglesia catolica por el mundo campesino y la importancia que
los cientificos sociales atribuyen al factor religioso en la vida
campesina. Entre los temas que debian estudiarse o profundi-
zarse me referia al funcionamiento de la religion campesina,
al papel movilizador de la religion en las comunidades de base,
a la transformacion de la religion campesina en la ciudad, al
nacimiento de movimientos religiosos en el campo y el cambio
religioso de los campesinos por el prosclitismo de las nuevas
iglesias y sectas.

Aunque en esta apretada sintesis de motivos y de temas
del estudio del comportamiento religioso peruano pueden en-
contrarse ciertas constantes y prioridades, no pretendo hacer,
como ya lo indiqué, un nuevo balance. S6lo quiero presentar
algunas reflexiones sobre temas y enfoques en el estudio de la
religion andina que me parecen importantes. Como tales re-
flexiones se basan, sobre todo, en mi propio itinerario de estu-
dioso de la religion, el articulo tiene la subjetividad del testimo-
nio personal, y asi serd 1til recabar el testimonio de otros
estudiosos, que aportardn otros temas y enfoques. Por eso,
estas paginas mds que un balance son mi respuesta a una

posible encuesta sobre los temas que deben investigarse hoy
en la religion andina. Voy a hablar de tres temas:
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1. Religién andina y evangelizacion de la cultura

Hace veinte afios, cuando se inicio el IPA, a raiz del
redescubrimiento de la religion popular por la Conferencia del
Episcopado de América Latina en Medellin (1968), se trato de
conocer mejor la religion andina sincrética. Es cierto que algu-
nos agentes de pastoral, especialmente los procedentes de Igle-
sias locales poco familiarizadas con nuestro catolicismo popu-
lar, dudaban de la misma validez de tal religion andina
sincrética. Todavia recuerdo la pregunta de un obispo, al termi-
nar yo mi primera investigacion para el IPA: ;cuantos cristianos
ha encontrado?. Sin embargo, para la mayoria de los agentes
de pastoral el cristianismo andino tenia valor y solo habia que
conocerlo mejor para promover una evangelizacion mas total.

Con este presupuesto el IPA atrajo a antropologos y teodlo-
gos de fuera que estaban interesados en el redescubrimiento
de la religion andina, promovido por los obispos. Ciertos antro-
pologos laicos que, desde la postura relativista comun en su
disciplina, tenilan menos dificultad para aceptar el valor de
dicha religion fueron gratamente sorprendidos por la apertura
de los obispos de la region y colaboraron con entusiasmo en
los cursos y primeros niimeros de la revista Allpanchis. Por su
parte, algunos sacerdotes peruanos de las viejas didcesis serra-
nas comenzaron a reconciliarse con unas formas religiosas an-
dinas que habian aprendido en su infancia campesina, pero
que debieron olvidar durante sus anos de formacion en el
seminario y luego tratar de cambiar en su trabajo pastoral,
aunque la mayoria de ellos se limitara a promover las mas
cercanas al catolicismo popular y a ignorar las mas cercanas a
la cosmovision andina. En medio de los distintos intereses y
lealtades, para los iniciadores del IPA parecia claro que habia
que promover una religion que tuviera un contenido cristiano
y unas formas culturales andinas. Por eso, se trataba de analizar
la religion andina vigente desde la antropologia con las teorias
de la aculturacion, la resistencia cultural y el sincretismo y
desde la teologia con la doctrina de las “semina Verbi” de los
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santos padres y aun con cierto “discernimiento de espiritus”
al modo ignaciano.

Tal tarca no era nada facil. Pero se pensd emprenderla
en parroquias pilotos, que se eligieron en cada didcesis o prela-
tura de la region. Habia que comenzar con una investigacion
empirica que sirviera de base a un plan pastoral, que fuera
aplicado durante un periodo razonable de tiempo y evaluado
sistematicamente con la participacion de un grupo de agentes
de pastoral que estuvieran dispuestos a trabajar en equipo.
Esta tarea no pudo ser completamente realizada por muchos
motivos, entre los cuales pueden sefialarse la misma dificultad
de realizar un plan tan ambicioso que exigia mucho tiempo y
mucho personal, los cambios en el equipo dirigente del IPA y
la aparicion de nuevos paradigmas interpretativos, como el del
énfasis en la dimensién politica de la sociedad andina sobre
su dimension cultural. E1IPA siguié desarrollindose, logrando
una presencia importante en el mundo pastoral, académico y
aun regional, pero tal desarrollo posterior escapa a mi testimo-
nio y al tema de este apartado.

En la actualidad el tema del sincretismo andino se ve con
nuevos 0jos. Un motivo de esta nueva vision estd en el creciente
Interés por la evangelizacion de la cultura en el magisterio
pontificio, sobre todo del Papa Juan Pablo II que ha creado un
Conscjo Pontificio para la Cultura. En su carta constitutiva del
Consejo sostiene que “la sintesis entre cultura y fe no sélo es
exigencia de la cultura, sino de la fe. Una fe que no se hace
cultura es una fe no plenamente acogida, no totalmente pensa-
da y no ficlmente vivida”. La fe se ha hecho cultura en los
Andes de muchas maneras y por distintos motivos, pero tam-
bién porque el pueblo andino introdujo ciertos elementos de
su religion, a través del sincretismo, en el catolicismo que se
le predico. Asi el sincretismo no s6lo ha permitido salvar una
parte de la identidad andina a muchos campesinos quechuas,
sino inculturar al cristianismo, pues el sincretismo puede consi-
derarse la otra cara de la inculturacién.

En efecto, si la inculturacién puede definirse como el
esfuerzo sistemdtico y consciente de los evangelizadores para
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traducir el mensaje universal del evangelio a las categorias
religiosas de la sociedad evangelizada, el sincretismo es el
proceso inverso por medio del cual los evangelizados procuran
retener los rasgos religiosos propios y reinterpretar los rasgos
cristianos aceptados desde las categorias religiosas autoctonas.
El analisis de ambos procesos, siempre dificiles de entender
por el cambio profundo que entrafian, se complica porque el
sujeto de los mismos es un sujeto colectivo y porque el segundo
proceso, que fue el que se dio més plenamente, se desarrollé
en el contexto de una evangelizacion compulsiva. Hay que
estudiar los actuales sincretismos indigenas a fin de ver si
pueden ser considerados como casos de la evangelizacion de
la cultura. En ese sentido, Juan Pablo II en su discurso a los
campesinos quechuas en Sacsawaman (1985), después de mani-
festar su “profundo respeto por vuestra cultura ancestral de
siglos” y que la Iglesia “acoge las culturas de todos los pueblos.
En ellas siempre se encuentran las huellas y semillas del Verbo
de Dios”, invit6 a los quechuas a tal relectura de su rito milena-
rio que ellos siguen ofreciendo con la misma sinceridad que
las fiestas patronales a los santos cristianos, porque “vuestros
antepasados, al pagar el tributo a la tierra (Mama Pacha), no
hacian sino reconocer la bondad de Dios y su presencia benefac-
tora, que les concedia los alimentos por medio del terreno que
cultivaban”.

Este tema del sincretismo y la inculturacion estd tratado
con mas amplitud en una obra reciente de la que soy editor,
El rostro indio de Dios (1989), aparecida ya en portugués y cuya
edicion castellana estd a punto de salir. En ella se comparan
el cristianismo sincrético de cinco pueblos indigenas del conti-
nente, los tarahumares y los mayas de México, los quechuas
del Perq, los aymaras de Bolivia y los guaranies del Paraguay.
En la larga introduccion escribo:

“Los actuales cristianismos indigenas pueden ser una contribu-
cion para la sintesis cristiana del continente. Sin duda los
pueblos indigenas, en sus diversos niveles de articulacion y de
conflicto con la sociedad dominante, son la principal experiencia
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de ‘alteridad’ de América Latina, asi como para el mundo asiuti-
co pueden serlo las grandes religiones milenarias y para el
mundo europeo el humanismo agndstico posmoderno. ;Como
es posible reevangelizar estos cristianismos sincreticos, respe-
tando esa alteridad y transformdndola en contribucion para la
sintesis cristiana del continente? Entre las contribuciones del
cristianismo indigena para esa sintesis cristiana, pienso que
pueden citarse: la dimension sacral del ecologismo (la Madre
Tierra y los espiritus de los cerros de la cultura aymara y
quechua); la unidad de toda la persona (cuerpo y alma); el papel
de todos los sentidos en la experiencia religiosa; las imdgenes
0 ‘santos’ como hierofania; ciertas formas de ‘animismo’ que
nos horrorizan frente a nuestro concepto de Dios unico, pero
que pueden ser vistas como simbolos del Dios unico providente
y cercano; la logica de lo corporeo y de lo sensorial, menos
dominada por generalizaciones conceptuales de dogmas intoca-
bles y mds respetuosa de la variedad y unicidad de cada realidad;
y las formas de aproximacion mds variadas a la divinidad, como
las danzas o ciertos ayunos” (1989:33).

Aunque todos estos rasgos no tienen plena vigencia en
el cristianismo quechua, constituyen sin duda un buen panora-
ma de los cristianismos sincréticos indigenas que pueden orien-
tar la investigacion sobre la evangelizacion de la cultura.

2. Religion andina y liberacion

Vuelvo a los origenes del IPA. Aunque las conferencias
del episcopado en Medellin (1968) y Puebla (1979) plantearon,
en sus analisis de la realidad latinoamericana, tanto el tema
de la cultura como el de la liberacién, sucle decirse que en
Medellin el énfasis estaba en la liberaciéon y en Puebla en la
cultura. Creo que en la historia del IPA se hizo el camino
Inverso. Al principio se privilegié el enfoque cultural y lenta-
mente se paso al enfoque liberador, aunque en la actualidad
se ha logrado una buena sintesis de ambos enfoques. En dicho
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cambio influyeron una serie de hechos, tales como la aparicion
de la Teologia de la liberacion (1971) de Gustavo Gutiérrez, la
organizacion de las primeras “comunidades de base” campesi-
nas en ¢l Altiplano, los relevos en el equipo dirigente del IPA,
los nuevos contenidos de los cursos para los agentes de pasto-
ral, ctc.

Tal cambio de énfasis de lo cultural a lo liberador en la
religion campesina entrafia un cambio de espiritualidad que
debe ser investigado. Yo he tratado de hacerlo en mi libro “Los
caminos religiosos de los inmigrantes en la Gran Lima” (1988) con
los campesinos que emigran a Lima y viven en una parroquia
de El Agustino. Efectivamente, en dicho libro analizo tres cami-
nos religiosos de los provincianos inmigrantes en la ciudad.
El primer camino consiste en reproducir la religién campesina
en la ciudad, especialmente por la “recreacion” de la fiesta
patronal; el scgundo camino consiste en la incorporacién a las
comunidades de base, en las que, a partir de la reflexion biblica,
sc trata de transformar la propia realidad social; el tercer cami-
no cs la conversion a alguna de las nuevas iglesias o sectas,
que tanto proliferan actualmente en las zonas urbanas margina-
les. Ahora bien, como en la actualidad los cambios sefialados
en el segundo y tercer camino se estdn dando también en las
zonas campcesinas, deben ser investigados en éstas. Voy a refe-
rirme ahora al segundo camino, dejando el tercero para el
apartado siguicnte.

Sin duda puede decirse que uno de los dos pilares intelec-
tuales y emocionales de la espiritualidad del campesino andino
es la hicrofania del “santo”, que produce una profunda fe-
confianza en el devoto, siendo la otra la hierofania de la “tierra”.
Con el término “santo” el campesino se reficre a las representa-
ciones visibles (imagenes, cuadros, etc.) de los intermediarios
del Dios invisible, es decir a los santos del calendario catélico,
a la Virgen Maria y al mismo Jesucristo. Tal hierofania, que el
campesino ha recibido frecuentemente en su proceso de sociali-
zacion religiosa por medio de un mito, se actualiza tanto en
los “milagros” del santo, definidos como hechos extraordina-
rios, como en sus “castigos”, por los que el santo deja de ser
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el bienhechor benévolo para convertirse en el amigo exigente
y ccloso, que no tolera el olvido de los devotos. La respuesta
del campesino se expresa en la “fiesta” y la “promesa”, que
ticnen también un significado que no coincide plenamente con
el de la teologia de la Iglesia. Asila fiesta no es solo un momento
fuerte para vivir un acontecimiento salvifico y renovarse reli-
giosamente, sino también un hecho social total donde se expre-
sa la identidad del grupo y se anudan las solidaridades sociales.
Y la promesa no es sélo un ofrecimiento a cambio de la obten-
cién de una determinada gracia, sino un compromiso scrio
para expresar la propia devocion sin que muchas veces se exija
nada a cambio.

Cada nuevo “milagro” o “castigo” del santo hacen mas
profunda la fe-confianza del devoto, el cual sabe que pucde
contar con el santo para solucionar sus problemas concretos y
sabe también que su devocion le permite transcenderse de
alguna mancra y vivir en ¢l mundo de la verdadera realidad.
Esta espiritualidad de la “devocion a los santos” la recibio el
campesino de la Iglesia durante la evangelizacion del periodo
colonial. La Iglesia, que trajo al Peru a los “santos” como ele-
mento importante de su propia picedad, nutrida a lo largo de
la edad media y fortalecida en el conflicto iconoclasta de la
reforma protestante, se encontrd con un pucblo que, despucs
de perder muchos de sus propios simbolos religiosos, acabo
rchaciendo su identidad religiosa por medio de las fiestas pa-
tronales.

Este esquema basico de la devocion a los santos en los
campesinos es valido tambi¢én para la relacion de éstos con
Jesucristo y con el Dios invisible. Efectivamente, Jesucristo,
mucho mas conocido por ¢l culto a sus imagenes que por el
libro del evangelio, acabo convirtiéndose en un “santo” Cristo
de “milagros” y de “castigos”, de “fiestas” y de “promesas”.
Por otra parte, aunque la espiritualidad campesina esta centra-
da en los santos, acepta también el dominio supremo de Dios,
que ¢s el centro de la mayor parte del culto oficial y 1a legitima-
ciondcl poderdelos santos. Sinembargo, puedeafirmarse queel
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concepto de Dios de la tradicion biblica ha sido repensado
desde la experiencia religiosa del devoto de los santos para
convertirse en un “Dios del aqui y del ahora”, en el que se
crece porque ayuda, que se expcrimenta cercano y fuente de
scguridad para la propia vida y del que se piensa que premia
y castiga ya en el mundo presente, pasando a un segundo
plano y aun negandose toda sancion después de la muerte.

Volviendo al cambio de espiritualidad que parece operar-
se en las “comunidades de base” y cuya validez en el mundo
campesino debe ser probada, la hipotesis de la investigacion
puede resumirse en tres puntos. En primer lugar, la fuente
intelectual y emocional de la nueva espiritualidad es la expe-
riencia de fraternidad que se vive en las comunidades y la re-
flexion sobre la propia realidad social a la luz de la Biblia,
experiencia y reflexion que acaban siendo elaboradas en la
teologia de la liberacion. Este nuevo paradigma influira tam-
bién en la vision de Cristo y de Dios de los miembros de las
comunidades, como se vera enseguida.

En segundo lugar, en el desfile de los “santos” Cristos
de los “milagros” y de las “fiestas”, propio de la espiritualidad
campesina andina, emerge el Cristo histérico como consccuen-
cia de lectura sistematica del evangelio. Este Cristo histérico
es el Hijo de Dios hecho hombre, que llevé una vida sencilla
y fue amigo de los pobres, que ensefié la verdad con autoridad
y supo comprometerse en la lucha por la liberacion del pueblo
hasta morir en la cruz. Sin embargo, esta revelaciéon del Cristo
del “evangelio” se afiade, pero no reemplaza a la del “santo”
Cristo y, por eso, los miembros de las comunidades seguirdn
participando en las fiestas, procesiones y peregrinaciones de
los santos Cristos, a diferencia de los integrantes de las comuni-
dades de otros sectores de la Iglesia, que habian roto ya con
la religion popular.

En tercer lugar, el “Dios del aqui y del ahora” de la
espiritualidad campesina se ird transformando poco a poco en
el “Dios de la vida”. La transicién parece bastante facil. Pucs
si el Dios del campesino andino es un ser cercano y podcroso
que actua, directamente o por medio de los “santos”, para
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solucionar los problemas concretos y actuales de los seres hu-
manos y que premia y castiga en la vida presente, el Dios de
las comunidades de base es un ser poderoso, que sostiene la
vida de los pobres, la considera sagrada y exige que todos se
rcalicen como personas ya en la vida presente.

3. Religién andina y nuevas iglesias y sectas

Volviendo de nuevo a los origenes del IPA, es sabido que
entonces el panorama religioso del Sur Andino era mas monoli-
tico. Fuera del temprano establecimiento de los Adventistas
del Séptimo Dia a principios de siglo entre los aymaras punefios
y de la Iglesia Evangélica Peruana, al final de la década de los
60 habia todavia pocos grupos evangélicos en la sierra sur.
Pero en 1968 un campesino de los Andes arequipenos, Ezequiel
Ataucusi Gamonal, fundé la Asociacion Evangélica de la Mi-
sion Israclita del Nuevo Pacto Universal (AEMINPU), que esta
desarrollando un eficaz proselitismo entre la poblacion andina
del campo y de las zonas urbanas marginales. Luego, en las
décadas de los 70 y de los 80, se ha visto en el Sur Andino una
notable expansiéon de nuevas iglesias evangélicas, como la
Alianza Cristiana y Misionera, pentecostales, como las Asam-
bleas de Dios, y escatologicas, como los Testigos de Jehova y
los Mormones.

Esta novedad en el mundo andino debe ser investigada.
Los temas mas importantes de investigar parecen ser las razo-
nes por las que los campesinos andinos se convierten a las
nucvas iglesias y las repercusiones que tal conversion tiene en
la vida social andina. Partiendo otra vez del caso de los provin-
cianos inmigrantes de El Agustino, pienso que en la conversion
debe distinguirse entre las razones del cambio y las razones
de la perseverancia. Entre las primeras hay que sefialar, siempre
como hipotesis, fundamentalmente cuatro, a saber el encuentro
con el Cristo histdrico del evangelio, la experiencia del cambio
personal, la experiencia de sanidad en las denominaciones pen-
tecostales y el descubrimiento de la Biblia. Pero, en el cambio
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también pueden influir otras razones, como la posibilidad de
acceder al liderazgo como pastor, la fraternidad que se vive
en el nuevo grupo religioso, la facil teologia de las nuecvas
iglesias, el simple trasplante emotivo del converso de un catoli-
cismo popular emocional a una nueva confesion aceptada con
poco andlisis intelectual y la peculiar escatologia y el mesianis-
mo de algunas nuevas iglesias. Entre las razones de la perseve-
rancia habréd que investigar tanto la mayor adhesion que entra-
nan una disciplina mas exigente, el compromiso del diezmo y
la posibilidad de la excomunidn, como las ayudas economicas,
asistenciales o de marcos de referencia que muchas veces lleva
consigo la conversion.

En cuanto a las repercusiones de la conversion sobre la
vida social andina, es sabido que la Iglesia Evang¢lica Peruana
y el Adventismo del Séptimo Dia, al introducirse en algunas
zonas andinas, influyeron en la modernizacion de los converti-
dos al inculcarles firmemente el valor de la educacion formal
y dcl trabajo. Podria afirmarse, aunque no haya estudios empi-
ricos al respecto, que la sola supresion de las fiestas patronales,
caracterizadas por gastos proporcionalmente muy grandes y
por un elevado consumo de alcohol, supuso un aumento de
la capacidad de ahorro e inversion de los campesinos andinos
convertidos. Sin embargo, en la actualidad parece que las nue-
vas iglesias no promueven tanto el cambio social, debido a que
las iglesias que consiguen mds adeptos son las pentecostales
y escatoldgicas, que ticnen una ética individual muy estricta
y una ¢tica social bastante pobre.

Las razones de la pobreza de tal ética social, que no ticnen
el mismo peso en las distintas denominaciones, parecen ser las
siguientes: la insistencia en una conversion “personal” que
prescinde bastante del contexto social; la predicacion de una
escatologia inminente que conduce a una cierta relativizacion
dela tarca de transformar ¢l mundo; la insistencia en el “mundo
perverso”, propia de los Testigos de Jehova, que lleva a arriar
la bandera de la ciudad terrena; la practica de una espirituali-
dad intimista que reflecja una verdadera experiencia de Dios,
pero que olvida la obligacion de transformar el mundo que
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entrana toda experiencia verdadera de Dios; la condenacion
del marxismo como supremo mal, sin valorar la justicia de su
causa, ni la validez de algunos de sus analisis y, finalmente,
el distanciamiento de la Iglesia catdlica, no sélo por los viejos
motivos de sicmpre, sino por el nuevo motivo del COmMpromiso
social con los pobres que la Iglesia predica hoy en nuestro conti-
nente.

Pero, sin duda, la nueva iglesia que presenta temas més
variados y sugerentes a la investigacion religiosa andina es la
AEMINPU. Suponiendo la sintesis doctrinal e histdrica de la
misma que presento en mi citado libro de El Agustino, creo
que algunos temas que deben investigarse sobre dicha iglesia
son los siguientes. En primer lugar, su mismo surgimiento y
rapida expansion. Cuando el Hno. Ezequicl me narrd en una
larga entrevista su propia biografia y cuando pude hablar des-
pacio con algunos de sus colaboradores y conocer de cerca la
organizacion de la AEMINDPU, que cuenta ya con unos 20 mil
adeptos, quedé impresionado. Sin duda dicha iglesia es una
sintesis cultural original, realizada por el Hno. Ezequiel y sus
Inmediatos colaboradores, que satisface las necesidades religio-
sas y responde a los patrones culturales de muchos hombres
andinos. El trata, como todos los fundadores de cultos, de
legitimarlo religiosamente, diciendo que “todas estas cositas
el Sefior me las hizo entender como a un nifio”, después de
una gran revelacion que dice haber tenido mientras trabajaba
cn una chacra de Chanchamayo y en la que fue arrebatado al
tercer ciclo. Ademas, tanto la rdpida expansién de la AEMIN-
PU, que no cuenta con el prestigio, ni con los recursos humanos
y economicos de la mayoria de las nuevas iglesias, como su
accptacion entre la poblacién andina del campo y de las zonas
urbano marginales son, sin duda, preguntas abiertas.

Un segundo tema de investigacion que me parece intere-
sante ¢s conocer hasta qué punto la AEMINPU se estd convir-
tiecndo en una nueva utopia andina. En dicha igles.a parecen
habersc fusionado las esperanzas mesianicas veterotestamenta-
riasy las de la tradicion andina, pues el Perti es cl “pais privile-
glado” donde se predica el nuevo y definitivo pacto universal.

23



Allpanchis, num. 34 (1989), pp. 11-27

Manuel Marzal

Un afiche de la Misién Israelita presenta los dos hemisferios,
en los que se destacan los mapas de Palestina y Perd como
sedes de los dos pueblos de Dios y de las dos revelacioncs;
ambos hemisferios estdn entrelazados por el arcoiris, simbolo
del pacto de Dios con el hombre después del diluvio y bandera
del Tawantinsuyo. Ademas, los israelitas reconocen a Manco
Cédpac como gran héroe cultural y primer profeta peruano y
repiten el “ama quella, ama sua y ama llulla” como principio
de moralidad, que se completa con el decidlogo que vicne a
restaurar el Hno. Ezequiel.

Un tercer tema de investigacion es la vigencia del Dios
del antiguo testamento. Los nuevos israelitas creen en un Dios
celoso y castigador, donde convergen el Yave del viejo testa-
mento y el Dios justiciero andino, y por eso ellos hacen una
lectura apocaliptica de todas las desgracias naturales y sociales
que aquejan al Perti y al mundo de hoy, como el terrorismo,
la crisis econdmica, el narcotrafico y los terremotos. Ademas,
creen en un Dios que exige holocaustos de animales, similares
a los que se ofrecian en el templo de Jerusalén y a los sacrificios
de llamas que siguen haciéndose en el mundo andino.

Un cuarto tema que debe estudiarse es el protagonismo
que en la AEMINPU tiene el Espiritu Santo. Es sabido que en
la cultura andina se habla del Espiritu Santo como del Dios
del mundo del futuro y que la vieja concepcion de Joaquin de
Fiore lleg6 a los mitos andinos a través de la predicacion francis-
cana. Y el Hno. Ezequiel, que dice ser el Espiritu Santo encarna-
do, parece llenar las esperanzas mesidnicas de aquellos hom-
bres andinos que se hacen israelitas. Ademads, el protagonismo
del Espiritu Santo se confirma porque los dones que la tradicion
cristiana le atribuye (la glosolalia, las visiones, los suefios y las
profecias) estan plenamente integrados en la espiritualidad y
aun en la liturgia de la AEMINPU.

Un altimo tema de investigacion son las raices de la inmi-
nente escatologia de los israelitas y las implicancias de ésta en
la vida social de los conversos. El Hno. Ezequiel se convirtid
primero al adventismo. Como es sabido, éste naci6 precisamen-
te a raiz de la predicacién de William Miller, que anuncié que
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cl fin del mundo scria en marzo de 1843 y luego en octubre
de 1844, aunque el repetido fracaso de la prediccion obligo a
Elecna White a matizar las posturas del fundador. De todos
modos los adventistas creen que ya ha comenzado el juicio en
el santuario celestial y que ya han aparecido las sefiales anun-
ciadoras de la venida de Cristo para el milenio, pasado ¢l cual
Satands y los pecadores seran aniquilados, mientras que la
ticrra, purificada por el fuego, volvera a ser un paraiso donde
reinara Dios con los elegidos. Estos multiples juicios de que
hablan los adventistas parecen engranar facilmente con la histo-
ria ciclica de la tradicion andina. Como me decia el fundador
de la AEMINPU, comentando un texto del profeta Ezequicl
(Ez 34, 7): “Como dice claramente aqui al respecto: que visito
la maldad de los padres (ticmpo de No¢) en los hijos (tiempo
de Lot), en los terceros (ahora es terceros) y en los cuartos, a
los que me aborrecen. Entonces, aclarando lo de los cuartos,
de este tercer juicio van a pasar otros mil afios. Después de
mil afios, nucvamente todos los muertos van a resucitar y
enscguida se hard el cuarto juicio y se realizard la purificacion
de la ticrra”.

Pero lo curioso de la inminente escatologia israclita es
quc sc compagina con una preocupacion social por la solucion
de los problemas inmediatos de la vida, lo cual tiene que ser
bien visto por una masa empobrecida de campesinos e inmi-
grantes urbanos. Asila AEMINPU ha organizado en la ciudad
coopcrativas de ahorros y empresas de transportes y hasta ha
Incursionado en la politica con un pequefio partido llamado
Frente Popular Agricola del Pera(FREPAP), que ha presentado
un candidato presidencial propio para las elecciones de 1990.
Sin embargo, quizds la empresa econémica mayor de la AE-
MINPU sca la formacion de colonias agricolas de cufio teocrati-
co en la sclva, que ha sido cl tradicional escenario de las migra-
ciones mesidnicas de algunas tribus amazoénicas en busca de
“la ticrra sin mal”. No pocos campesinos andinos, después de
convertirse a la nueva iglesia, han vendido sus tierras y se han
1do a las nuevas colonias de la selva a esperar el inminente fin
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del mundo. Toda esta complejidad politica y econdmica debe
scr también investigada cuidadosamente.

Comentario final

No quiero terminar estas reflexiones personales sin refe-
rirme directamente a cOmo veo la investigacion de la religion
andina desde el IPA. Aunque no necesito repetir que la linca
que yo tuve como primer director de investigacion fue modifi-
cada paulatinamente por los que tomaron la posta para respon-
der a las nuevas necesidades, tal como cllos las percibian, creo
coincidir plenamente con muchos de los que vinieron después
al afirmar que el IPA debe seguir siendo un lugar privilegiado
para la investigacion religiosa andina. Primero, por cierta fideli-
dad al carisma fundacional de los obispos del Sur Andino que
querian conocer mejor la religion y la cultura andinas para
poder rcalizar mejor su trabajo pastoral.

Pero, sobre todo, porque el IPA, independientemente de
las dificultades mas o menos explicables que ha tenido en su
itincrario de cuatro lustros, tiene la posibilidad de ser una
plataforma de didlogo para cicntificos sociales, tedlogos y agen-
tes de pastoral. En este sentido, no sé si la publicacién del
boletin Pastoral Andina, abierto a los estudios y a las experien-
cias de los agentes de pastoral, reservando la revista Allpanchis
para los trabajos mas académicos, ha resultado a la larga plena-
mente satisfactoria. Creo que lo interesante de la revista del
IPA es que se convierta en una plataforma de reflexidn interdis-
ciplinar de los cientificos sociales, que estudian la complcja
rcalidad del fendmeno religioso andino desde sus diferentes
perspectivas teoricas, de los tedlogos que analizan el valor del
cristianismo andino desde la fe y desde el magisterio de la
Iglesia, también desde sus diferentes perspectivas teolégicas,
y de los agentes de pastoral, que recogen su rica experiencia
etnografica y que sistematizan sus experiencias pastorales. No

26



Allpanchis, num. 34 (1989), pp. 11-27

La investigacion de la religién andina

hay duda de que tal interdisciplinariedad no podra practicarse
facilmente en las universidades o en otros centros de investiga-

cion que realizan tambicn interesantes estudios sobre la religion
andina.

Lima, noviembre 1989.
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