Laimagen de Diosy
larazdén social inacabada

Sabino Arroyo Aguilar
Universidad Nacional Mayor de San Marcos
E-mail: thano52@hotmail.com

RESUMEN

Es un ensayo sobre €l controvertido debate ideol dgico de la postmodernidad, a
través de la idea de Dios y la cultura religiosa, donde se precisa la pretension
universal de la hermenéutica, las formas de los metadiscursos vinculadas a la
cultura de poder y el caracter del particularismo cientifico e histérico en oposi-
cion a la universalidad. Asimismo, €l intento o aparente deconstruccién de la
modernidad desemboca en su salvaguarda, con la idea del retorno de Dios re-
frendada; y finalmente, los valores religiosos adquieren importancia en cuanto
pretenden relevar a discursos politicos nacionalistas alicaidos.

PaLaBrAs cLAVE: Religiosidad, Dios, postmodernidad, discurso, hermenéutica.

ABSTRACT

This is a essay on the controversial ideological debate of postmodernity, based
on the idea of God and religious culture, where the universal pretense of
hermeneutics is specified, with forms of metadiscourse linked to the culture of
power and the character of scientific and historical particularism in opposition
to universality. The author then deals with the intent or apparent deconstruccién
of modernity which ends in its defense, with the idea of the return of God
guaranteed; and finally, religious values that acquire importance since they
pretend to replace waning nationalist political discourses.

KEey worbs: Religiosity, God, Postmodernity, Discourses, Hermeneutics.
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INTRODUCCION

Laconductamental del hombre «civilizado» fue casi siempre un acto frecuentey
hasta obsesivo de ordenar laaccion humana, segln el gjercicio intelectua y prag-
matico, como dos nivel esjerarquicosrigidos o hechosevolutivosirreconciliables,
gue muchas veces sirvieron para organizar la sociedad, clasificar las culturas o
para justificar las fronteras del poder, en: progenitores/gens, big-man/aldeanos,
ricog/pobres, cultog/agrafos, gobernantes/gobernados, vencedores/vencidos, dio-
ses/hombres, pueblos con almao sin ama, con religidn o sin religion, cristianos/
paganos, religiosos/ateos, modernos/tradicionales, intel ectual es’empiricos o traba-
jadores cientificos o trabajadores manual es, modernidad/postmodernidad y otras
maneras de dicotomizar hastala sinrazon.

Launidad deloscontrarioscomo € sistemadual fuey esun gerciciointelectua
permanente tanto del hombre primitivo como del hombre moderno o del porvenir,
como un principio primarioy fundamental deidentificacion, clasificaciény decons-
truccidn. A estemodo deracionalizar, lafilosofiadel conocimiento lo denomind dia-
Iéctica, como e estudio de las cosas desde su estructura interna, para comprender
niveles de contradiccion y viabilizar sus formas de transformacion. Es decir, como
algo estructural, necesario y complementario paralaactividad mental (método) y la
existenciasocia (historia), como laexpresion delanaturalezahumana, seglinrezael
dicho, «el hombrevienede polvoy sevuelve polvos; asi entienden loshombresque
labran latierray los que construyen e mundo en perspectiva.

Consecuentemente, nuestramodernidad esquematiz6 el mundo delasideasen
la razén religiosa como el mundo ideal de los dioses y la razén social como €l
mundo real deloshombres. Laprimerano hadejado lapretension de ser primaria,
superior y modelo necesario sobre la segunday ésta, unas veces, se subordinay
reproduce, y otras veces, se rebela, rechaza o se antepone, también cuando es
ineludible alas circunstancias de la culturay redes de poder.

Y dentro dela culturade poder, € significado de lavida se vuelve una condi-
cionrelacional necesariadeloshombresy delos pueblos con respecto asus obras,
paradar el sentido de sus existenciasy valor simbdlico conforme pasa el tiempo.
Entonces, lahuelladd tiempoy € significado socia fue marcado de algin modo,
por lavaloracion religiosavinculadaalareproduccion y subsistencia; por eso, las
primerasformasde periodificar los ciclosdeviday el tiempo histérico fueron con
el origeny comportamiento delos dioses, asi como las peculiaridadesdelaviday
conducta social, 1o que aln podemos distinguir en nuestro calendario moderno
basado en € fundamento cristiano «gregoriano» que remplazé d «calendario juliano»,
desde 1582.

Entonces, el gercicio intelectua y € estilo de vida europea fue demarcada
segun lahistoriareligiosacristiana(romanay catdlica), desde los primeros albores
del primer milenio, entremezcladas con la historia filoséfica cldsicay matizadas
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con las préacticas religiosas precristianas (en su afén de cristianizarlas o sustituir-
las) e, impul sadas desde el estado imperia hastalas actividades de | os productores
y comerciantes del mundo occidental. Por eso hoy, lospadresdelaiglesiacristiana
reclaman su papel en lamodernizacion global, como cumplieron decididamenteen
el proceso delacivilizacion occidental y cristianizacion del mundo durante el vigjo
colonialismodelossiglosxv a xvii y disminuidas con ladesacralizacion del mun-
do por larevolucién industrial y excluidas como gje con el triunfo de laideologia
liberal, pensamiento marxistay el desarrollo de la ciencia, desde la revolucion
francesay con laconstruccion de los estados nacional es democréticos. Por [o que,
€l debate de la postmodernidad apertura el «retorno de dios» a «siglo sin dios»,
como debate intelectual mas occidental que la interculturalidad del mundo, para
dar cuenta el final del segundo milenioy procurar en dar contenido el inicio del
tercer milenio, enladicotomia del capitalismoy socialismo.

En este sentido, unade las caracteristicas particulares de la postmodernidad al
final del segundo milenio eslade actualizar laantiguadiscusion delaculturareli-
giosaoccidental, y particularmentelaimagen de «el retorno de Dios», en oposicién
al discurso delamodernidad mediante laafirmaci on simbolicadelos «romanticos»
gue «Dios habia muerto». A esta representacion arquetipica y fenomenolégica,
Alfred Mller la caracteriza como El siglo sin Dios (1959).

El contenido del presente ensayo se divide en dos partes. primero se
contextualizara sobre laimagen de lamodernidad y sus efectos, para luego tratar
el discurso de la postmodernidad relativo alablsquedaintensa de la salud espiri-
tual con el «retorno de Dios» y finalmente, con estavision general y configuracion
dd intelectualismo, intentaremos comprender lapreocupaci on delapostmodernidad
occidental como unairrupcién o quizas como una subversion ideoldgica al orden
secular moderno: Antepone los principios particulares a las leyes generales, €
particularismo histérico alamundializaciéony contrael mito modernoy programa
del progreso de caracter eurocentrista, con laimagen del dios Unico alaimagen
gparentedd multicentrismo o del relativismo histérico deacento énicoy pluriculturd,
expresado por lapanacea del didogo y lailusion por la convivencia pacifica con
justicia social. El hombre tiene que vivir para pensar y no hay ideas sin accion
socid.

|. EL SIGLO SIN DIOS Y LA TIRANIA DE LA RAZON MODERNA

1.1. Laimagen y €l problema del siglo xx

En € horizonte de lasociologiade lareligion, El siglo sin Dios de Alfred Mller-
Armack, publicado en 1959, marco tanto |as metas como | as vias metodol 6gi cas del

andisishistérico aplicado a fendmeno religioso (especiadmentealoshechosde siglo
XIX Y XX y susimplicancias). Seiniciaasi unainterpretacion, amanerade un balan-
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ce, que describey comparaladistinta percepcion temporal en relacién con el papel
preponderante de las ideas liberales y de las ideas socialistas que ganan terreno en
lasnuevas generaciones, por disolver e fundamentoreligioso cristianoy delosvalo-
restradicionales mediante el model o politico econdémico; por |o que se pregunta:

«Preguntamos lo que determina—en su esenciay més alla de todo engafio—
el ser del siglo queinici6 nuestro presente. ¢Hallegado nuestro siglo terre-
nal, de acuerdo con su proyecto orgulloso, a erigir la vida sobre un funda-
mento mundano, o también debemos incorporar su existencia—sin respetar
su exigencia de posicién histérica especial— a la corriente de los hechos
pasados, y asi comprenderlo en el horizonte delo religioso, sin el cua épo-
cas anteriores no pueden ser entendidas en absoluto? (1968: 7).

MUller-Armack esun atento investigador, porgue en su reflexién siempre esta
confrontado con larealidad circundante y €l resultado de la dimension histérica.
Por o que cree que la produccion de las agitaciones y sufrimientos sociales es
debido al malestar general del siglo xx , dado que «... setienelatentacion de creer
gue laraiz mas profunda de su incertidumbre se esconde en esta pretension de la
época, de poder conducir su vida sin liga supraterrenal» (idem.) o sélo con el
programa de una «cultura puramente terrenal». Por eso exige un «cambio funda-
mental de pensamiento» para comprender el curso de nuestra historia cultural
dentro del esquema «espiritual-religioso» mediéatico.

Esta observacién 1o hace en funcién a la vinculacion de lalégica conceptual
con lo religioso, ante las manifestaciones cambiantes por el predominio dela «ra-
zon cientifica» moderna. Entonces, MUller-Armack sugiere lanecesidad de esfor-
zarse en comprender la «<mundani dad autoconsciente» en relacion con los sucesos
del sentimiento religioso, como valor espiritual esencial.

Y alln més, al inquirirse «¢Qué es, pues, en realidad nuestro tiempo?». A esta
interrogante intenta replicar sefialando que nuestro mundo esta «carente de una
unidad central» y esto seriala posible «enfermedad de nuestra época». Entonces,
reclama la figura del centro reconciliador, perdido por otra |6gica ethocéntrica
(politica econdmica) y, subraya que la sociedad moderna ya viene con errores a
guerer romper su origen geneal gico cristiano catélico, por buscar un escenario
libertarioindividual con respecto alatuteladivina, mediantelacienciay el progre-
so. Sin embargo, busca algunas aternativas sefidlando que, «todo aquel que no
haya perdido la fe en la capacidad del hombre para la razén y la autocritica no
podra negar laposibilidad de librarse de los fatal es errores de |a época.

Entonces, € siglo xix se caracterizd fundamental mente por privilegiar lafun-
cion de la razdén independiente y seguin Nietzsche (1998) seria «la voluntad de
poder» del individuo como omnipotencia, sobre la dependencia del hombre ala
idea de Dios, precisamente como la negacién y combate a los remanentes del
escolasticismo clerical o sistemamedieval. Y por otro lado, €l poder politicoy €
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estatus social yano se asientan con exclusividad en lasformas de propi edad sobre
latierra, sino deviene en €l poder omnipresente de la economia de mercado, sus-
tentado por larevolucionindustrial, economiafinancieray el progreso o larazon de
laciencia.

De ahi, la burguesia naciente fue revolucionariay combatio a lareligion y
poder feudal, armado con la ética protestante y laciencia. Lo que no significaque
el sentimiento religioso cristiano «murid» por € secularismo, sino, permanecié «en-
mascarada» 0 adaptada a la economia moderna y a la cultura de consumo. Es
decir, dej6 de ser un gje en laorgani zacién econdmica, politicay social, dando paso
alaeconomiade mercado como €l centro operador del mundo economicista: dela
razon religiosauniversalistaalarazon econémicaglobalizadora.

Lo que explicague cadasistemasocial escogey sedesarrollaalrededor deun
gje central como blason de mando y regulador del sistema. Por lo tanto, todo €l
sistema de pensamiento y los valores sociaes, de algin modo responden o son
inventados por las exigencias de la nueva reestructuracién del régimen social sin
gue esto niegue la reproduccién constante de otros elementos cultural es latentes,
como esla«huellacultural cristiana» y otrasideas religiosas. Por lo cual, €l autor
en referencia, cree que «todavia hoy subsiste €l fondo de una fe trascendente»
(1968: 235-236).

Entonces, ante &l derrumbe del modelo de lafe escolastica-feudal que busca-
ba compensar |0 perdido en las ficciones extraterrenales, nacey se erigelafeen
la ciencia, tecnologiay en el poder de la mercancia. Esta nocion de la cultura de
circulaciony de consumo eslaque caracterizé alasociedad industrial, urbanao a
capitalismo occidental del siglo xix y xx .

El siglo xx se distinguid principal mente en la opcién de dos mundos: entre la
filosofiapositivistay lamarxista, entrelapropiedad individual olacolectiva, entre
lademocraciapluralistaolademocraciatotalitaria: eleccion entreel capitalismoy
€l socialismo aseguir; 0 segin Muller-Armack, entre e «idolo liberal» y las «ideas
sociadlistas», aln «sin saber del precio que se habria de pagar». Aungue ya se
vislumbran patéticamente | os efectos de launipolaridad en el «sistemamundo».

Esta dicotomia de sistemas sociales y culturales fue la que configurd € fina
del segundo milenioy conlaimplosién socialistarusa, € capitalismo seconvirtio en
el modelo unipolar del mundo, con €l «comercia delo nuevo», aunque con serios
desgastes y con nuevos conflictos endégenos y exégenos que afrontar ala cues-
tion delamultinacionalidad y pluriculturalidad enla«geopoliticadel caos» (Vézquez
Montalvén, 1999: 21).

En este contexto, lalabor permanentedelareligion fue nutrir alaintel ectualidad
conservadora y al pacifismo social, frente ala violencia abiertay a los cambios
radicales, con los programas de construccion o reconstruccion social o de sistemas
socides. Entonces, la historia espiritua estd siempre a lado de la historia socia y
cultural, ambos definenlaéticay lapracticasocial deun determinado sistemasocial
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y por ende, alaconductay a lapersonalidad delosindividuosy alahistoriacultural
de los pueblos 0 sociedades. Aungue la modernidad del siglo xx, embebido por €
triunfo coyuntural, hadevenido en e porvenir de un nuevo idolo devalor: arquetipo
dd superhombrequesimbolizaalaidealidadindividua, algoimpersondizaday exclu-
yentealo social, como unaformade contravenir o limitar alos principiosbasicosde
laherenciadelarevolucién francesa, quediolalegalidad y potestad alamodernidad
burguesa, como nacién solidariay representativaalavoluntad del pueblo quellevéa
poder; por ello, lademocraciadd xix quizésfueago maslibertariay principistaque
lapluralidad de las democracias de nuestro presente.

1.2. Pretension universal de la hermenéutica y la ciencia como ley general

Lamodernidad significd desarrolloy potencialidad delas ciencias parael merca-
do. No obstante, primero, las ciencias naturales fue el baluarte y liberador de la
burguesiay luego, las ciencias sociales constituyo la consolidacion, expansion y
hegemoniade lasociedad urbanaindustrial en el mundo como un model o ideal de
desarrolloy globalizador.

Por 1o que se impulso laidea general del desarrollo de la ciencia moderna,
académica publica o institucional privatista, como Unicafuente, formay garantia
del saber sistémico y como esquema del progreso humano; mientras la sabiduria
de otras civilizaciones no occidental es quedo relegaday traducida como las cultu-
rastradicionales parael cambio, receptoras de la «tecnologia de punta» o parala
accién filantropicade ayuda financiera.

En este contexto, Habermas advierte en 1970 la «pretensién de la universali-
dad de la hermeneltica», como una nueva potencialidad de abstraccién, comuni-
caciény codificacion de otraslenguas culturales:

«Lahermenéuticase refiere aunacapaci dad que adquirimos en lamedidaen
que aprendemos adominar unlenguaje natural: al arte de entender el sentido
lingUisticamente comunicabley detornarlo comprensible en caso de comu-
nicaciones perturbadas. La comprension del sentido se endereza alos con-
tenidos semanticos del habla, pero también a los significados fijados por
escrito o por contenidos en sistema de simbol os no linguisticos, en la medi-
daen que en principio pueden ser traidos al medio del habla» (1996: 276).

Porque, «Gracias alacreatividad deloslenguajes naturales el hablante nativo
cobra, pues, un singular poder sobre la conciencia préctica de los hombres que
tratan y conversan entre si. Esa creatividad, como demuestrala historia universal
delasofistica, puede utilizarse, tanto paralaagitacion obnubiladoracomo parala
ilustraci nx» (1996: 280).

Esto seria el poder de la hermenéutica aplicadaen lalinglisticay en el poder
delacomunicacion que, valiéndose de los diferentes medios de comuni cacion so-
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cial, utilizan lasnocionesy los conceptos del lengugje para orientar aunaformade
cultura de consumo; porque latendencialégica gue se manegjaen lacienciasocial
es de que cuando los bienesy las ideas circulan, también las culturas cambian y
producen. Esto entendido aun nivel de relacionesintersubjetivas mésindividuales
gue las colectividades, con gran plasticidad y movilidad social en el mercado o en
las distintas esferas culturales y étnicas. Por 1o que €l individuo se convierte en
arquetipo deidentidades multiples o sujetosductilesy heteréclitos con racionalidad
instrumental para las mediaciones interculturales y asequibles a imperio de las
reglasdelamercanciay alasredes del poder; no ajenos a«vender suama» o ala
corrupcién moral.

Pues, la sociedad urbana actual se basa en la filosofiay en la sociologia del
conocimiento positivista, como lo sefialan Berger y Luckmann, en el quela«...rea
lidad se construye socialmentey laquelasociologiadel conocimiento debe anali-
zar son los procesos por |os cuales esto se produce» (1972); donde, los fendbmenos
deben ser reconocidos con sus caracteristicas especificas y con independencia
respecto a nuestra voluntad. Aungue latendencia general es como dice Godélier:
«loshombres no se contentan con vivir en sociedad, sino que producen lasociedad
paravivir; en el curso de su existencia inventan nuevas maneras de pensar y de
actuar sobre ellos mismos asi como sobre la naturaleza que los rodea. Producen,
pues, laculturay fabrican lahistoria» (1990: 17).

Demodo que, € «poder delavoluntad» del hombreimpera sobrelanatural e-
zay sobre la misma sociedad que ha construido y permanentemente configura su
organizacion y formas de relacionarse con sentido de valoracion y existenciacon
mas acento utilitario que la entropia socia o la razén humana, basados en los
pilares delaciencia(tecnologia) y del progreso parael mercado. Sin embargo, en
lateoriadel conocimiento alin siguen en competencia dos metodol ogias bésicasy
universales, como diria Albert Hansen términos de las «pretensiones dial écticas a
laluz de unacriticano dial éctica» o la «dial écticacontrapositivismo» (como equi-
valentesalos model os del socialismo y capitalismo) y luego, precisade que:

«Lasteorias no pasan de ser, en este contexto, meros esquemas de 6rdenes,
construidos arbitrariamente en un marco sintacticamente vinculativo, Gtiles
enlamedidaen quelareal diversidad de un @nbito objetivo se adecuaalos
mismaos, cosaque, sin embargo, obedece principalmente, alacausalidad. De
manera, pues, que en virtud del modo de expresion escogido se suscita la
impresién de arbitrariedad, caprichoy azar» (1972:187).

Observacion hecha de los alcances de los metadiscursos que compiten por
alcanzar jerarquias sociaes e ideol bgicas globalizantes, o que a su vez podrian
indicar la desconstruccién de las grandes teorias generales, para privilegiar 1os
hechos y causas relativistas pasgjeras (postmodernidad).
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1.3. Los metadiscursos y formas del colonialismo

Enl932, Marcel Mauss (1971) yaadvertialapretension delaintel ectualidad europea
junto con el avatar de lacienciay precisamente cuando se debatian sobre € signifi-
cado y € aporte de las obras de los pueblos conquistados, colonizados o influidos
mercantil o culturalmente con relacion alas sociedadesindustrializadasy/o «civiliza-
das». Entonces, habiasalido (en € Semanario Internacional de Sintesis de 1930) la
siguiente preocupacidny pretension coyuntural ;

«Lacivilizacién europea se extiende y vaganando progresivamente terreno,
graciasasu poder material, si no por su concepto moral. Hay que reconocer
también que existen pueblos salvajesy barbaros, en el seno delos cualesse
cometen crueldades abominables, verdaderoshorrores. Lacivilizacion tiene
susderechos contralabarbarie» (1971: 290).

Y Marcd Mauss (1971) responde categéricamente armado con lateoriadela
nuevacienciahumana, Antropologia, y responde: «La civilizacion europea es de-
masiado orgullosa y no reconoce la grandeza de las invenciones del pasado o de
lascivilizacionesasidticas. A titulo de conclusién, afadiremos quelacivilizacion es
todo logro humano; no podemos definirla en relacién con nosotros en exclusiva
(Idem; pp.291). Esa pretension y vanidad aln no fueron superadas, como sefida
Godelier, cuando sefialadelagénesis antropol 6gicaen correspondenciaal proce-
so histérico social y laidealizacién colonial delaculturaoccidental:

«Nadie negara que la antropol ogia social ha nacido en Occidentey que su
desarrollo se hallaintimamente atado aun proceso global queen el curso de
loscinco Ultimos siglos hainfluido notablemente en laevol ucién delahuma-
nidad. Este proceso fue en realidad doble: por una parte la expansion de
Occidente hacia los limites de Europa y, por la otra, la occidentalizacion
progresivaeirreversible, a parecer, del resto del mundo sometido directao
indirectamentead. Este movimiento que ya habiacomenzado antesdel492,
se acelerd brutalmente con el descubrimiento y luego con la conquista de
Américapor |las potencias europeas. Desde entonces, Occidenteno cesb de
expandirsesobrelasuperficiedelatierray, si bienenel cursodel siglo xx
y sobre todo después de la Segunda Guerra Mundial, tuvo que conceder la
independenciaasuscolonias, € proceso de occidentalizacién del mundono
seinterrumpidjamés» (1995: 161).

Preci samente con esa obsesi 6n de occidentalizar al mundo (globalizacién?), la
«civilizacién modernaoccidental » sigue representdndose como la tni cafuente cul -
tural del conocimiento enladiversasteorias generalesdel desarrollo humano «ela
boradas en Occidente», con la «... pretension de éste de ser el espejoy la
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medida del progreso logrado por el hombre en € curso de esta evolucion:
progreso hacia el reino de larazén, unarazdn que seria natural en todo ser huma-
no, pero cuyarevelacion habrian merecido los pueblos de Europa occidental y los
del continente hacia donde emigré con sus hijos mas pobresy sus ideas mas
nuevas. América»: (Idem; 1995: 16l). Esta observacion de Godelier es la que
marco las obsesiones colonialistasy lasvicisitudes delas civilizaciones conquista-
das, en € marco de «cristianizar» 0 «civilizar», y hoy, esel afén de «modernizar» o
«tecnificar» la conciencia humana parala maquina de produccién y consumo.

En este contexto cultural e ideolégico se enmarcé el mundo en estos dos Ulti-
mos siglos y como tal, Europa Occidental sigue sintiéndose €l foco central del
pensamiento, del progreso y en e modelo absoluto para el resto de las culturas.
Entre el os sefialamos s6l 0 al gunos metadi scursos histéricos que marcaron y defi-
nieron al Occidente hasta nuestros dias (con susvariantesy reciclgjes): El discur-
so dd cristianismo catélico como fuentedelarazdn del vigjo colonialismo, el posi-
tivismo como fuente del conocimiento modernoy el discurso socialistamarxistay
dialéctico como alternativaal desencanto del capitalismo, alin con serios deterio-
roso reveces contextual es, como cuando Godelier logracomparar y secuencializar
en el mismo nivel, el desencanto delostres metamodel osparael final del segundo
milenio:

«Por ultimo, parece que &l Occidente sufre los efectos acumulados de un
doble desencanto del mundo, por emplear laexpresién de Max Weber. En el
siglo xix e mundo occidental se desencant6 de lareligion convertida en
asunto privado y lareemplazé por lapolitica como principal institucion de
integracion colectiva. Posteriormente, a principios de este siglo, larevolu-
cion bolchevique supuso laesperanzadelaconstruccién de un mundo mejor
hecho paralos hombresy por los hombres, sin referenciaalgunaaDioso a
laley natural. Sélo en algunas décadas, al amparo de estautopia, €l verdade-
ro socialismo demostrd ser unamaquinariaterroristay un sistemaeconémi-
coineficaz. ¢Este mundo doblemente desencantado de las promesas de sal -
vacidonen el cielo o en latierraestayaal final delahistoria, como predicen
algunos? (Godelier, 1995: 174).

Entonces, la caracteristicadel siglo xx fuelade mostrarnos no solo el desgas-
teideolbgicoy préactico de ambos sistemas saciales, sino fundamentalmente «. ... €l
guiebre de los paradigmas culturales de Occidente, lamuerte delasideol ogiasy la
emergencia de nuevos cultos religiosos urbanos»t. Y consecuentemente, con la
irrupcién del postmodernismo surgen nuevas formas de readaptar lafuncion reli-
giosa, no slo paraexplicar y comprender lanecesidad delafe, sino, fundamental -

1 Mujica en Fuenzalida 1995: XIlI
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mente articulado a rescate y defensa de los origenes histéricos sobrelosvaloresy
principios socialesdelos pueblosy delascivilizaciones milenarias. Seguramente,
también hardn o mismo lasideol ogiasy alternativas politicasy por ahora, veamos
el mito del retorno dedioso delosdiosesenlacondicion delacrisissocial, del caos
politicoy delaincertidumbre econdémicadelos pueblosdel mundo. Aunque, pare-
cieracabalgar por e mundo la cultura salvaje, desestructurador atoda costa, con
la pretension de ser e salvador a manera del «Mesias».

Il. «EL RETORNO DE DIOS» Y LA RAZON PLURAL «POSTMODERNA»
2.1. El particularismo cientifico o la razon fragmentada

En 1962 se desarroll6 un Seminario sobre «Tecnologiay Cambio Social»? en la
Universidad més joven de los Estados Unidos, Columbia. En €ella se debatié por
primera vez los efectos del cambio tecnoldgico y sus consecuencias. Esta re-
flexion respondio alas inquietudes y alas curiosidades intel ectual es despertadas
por los Ultimos progresostecnol dgicosen laindustriay a mismo tiempo, lanecesi-
dad de comprender el impacto producido en la estructura econdmica y social,
fundamentalmente en el medio urbano.

Estavision y reflexion que se plasmé en los primeros afios de la década del
60, es también resultado de |os avances de la antropol ogia aplicada en las déca-
dasdel 30 al 40 (antropologiacultural norteamericana) y, profundizadosy gene-
ralizados a partir de los afios 50 en distintas partes del mundo (iniciado por
Reddfield y profundizados por Foster). Como resultado de dichos estudios multi-
disciplinarios se delined la «teoriadel cambio social», precisamente no solo para
comprender los efectos del proceso del continuom folk urban (desorganiza-
cion, individualizaciény secularizacion), sino, también parapreparar e impul sar
cambios de conductay de pensamiento en el campesinado «tradicional», segln
el ritmo y las reglas del mercado o crear nuevos mercados de consumidores del
producto industrial.

En dicho Seminario, a inicio se propuso: «1. documentar los efectos de la
tecnologiay demostrar su alcance universal, y 2. someter adiscusiony andisis el
sistemasocia dentro del cual obrarialanuevatecnologiaen los afios venideros».
Pero por la naturaleza del evento y la preocupacion, se amplié el temario para
precisar los efectosen laesferainstitucional, cultural y politica, como son: a. «Los
problemas de adaptacion social a cambio tecnol dgico incluyendo el efecto de cho-
gue sobre nuestras principales instituciones y normas culturales y sobre nuestro
modo de vida democrética»; y b. «Los efectos del cambio tecnoldgico y de la

2 Ginzberg, 1965.
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automatizacion sobre laindole detrabajoy lasrelaciones|aborales, el empleoy €l
desempleo, e nivel de aptitudes, 1os tipos de consumo y € funcionamiento del
mercado libre basado en lacompetencia» (Ginzberg, 1965: 4).

Este evento sent0 las bases para €l debate de la postmoder nidad, donde €l
profesor de Sociol ogiadelaUniversidad de Columbia, Daniel Bell, intervino con
su ponencia sobre «la sociedad postindustrial» y sefidé las caracteristicas ba-
sicas como: «sociedad postindustrial es aguella en que los negocios ya no son €l
elemento caracteristico, sino que € que predomina es €l intelectual. La mayo-
ria de la sociedad no estar, desde luego, constituida por intelectuales, pero el
sentido de la sociedad, su espiritu, las zonas del conflicto, de progreso, de dedica
cion, radicaran en empresas de caracter intelectual». Y con estas premisas, como
resultado de sus estudios en la sociedad norteamericana, sefiala tres factores im-
portantes como causantes que le configurarian un nuevo carécter a la sociedad
postindustrid:

«...como esya visible, eiran adquiriendo progresivamenteimportanciaen el
curso de los proximos treinta afios. Son: 1) € desarrollo exponencial de la
ciencia, 2) el desarrollo de latecnologiaintelectual y 3) el desarrollo de la
investigacion y fomento de actividades» (1965:54, 55).

En estadiscusion, lanocion de Bell fue el punto de partidaparael resurgimien-
to y consagracion de otro nuevo movimiento intelectual occidental que celebrey
promueva laidea de una nueva forma de subjetividad y posteriormente, por con-
senso |legan aidentificarl os por la «postmodernidad», también como unaformade
oponerse a la «modernidad» actual, que supuestamente habria traicionado a su
discurso y objetividad social, desencantando en la opcion de los paradigmas que
gravitan y se estructuran en el complejo universo social delos modelosideales.

En este contexto, Lyotard (1988), luego de sus entrevistas y de sus lecturas
sobrelosartistas, historiadores, fil6sofosy de otros, iniciasu preocupacion dicien-
do: «Nos encontramos en un momento de relgjamiento, me refiero alatendencia
de estos tiempos. En todas partes se nos exige que acabemos con la experimenta-
cién enlasartesy en otros dominios», y citalas palabras de un nuevo filésofo que
«descubrelo que él [lamaalegremente el judeocristianismo y quiere con ello poner
fin alaimpiedad que, supuestamente, hemos entronizado» (Lyotard, 1988: 11).
Con estas preocupaciones se pregunta «;Qué es pues |o postmoderno?», frente a
lainsurgenciade lasideas que buscan responder como un final de laépoca, deun
modo de vida o de un sistema, Lyotard sefiala con seguridad de que todas esas
preocupaciones intelectuales forman parte de las maneras de expresion de o
moderno y sin embargo acepta el reto, sefialando que la «respuesta es. guerra al
todo, demostestimonio deloimpresentable, activemos|osdiferendos, salvemosel
honor del nombre» (1990: 26).
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En cambio Mardones (1988) vamas alay dice quelapostmodernidad es otra
delas «modas culturalesque suelen llevar € sello» o eslamodatedrica «sobrelos
signos del tiempo» con preocupacién de mostrar € fracaso del encanto de la mo-
dernidad. En funcién a este debate, se formaron agrupaciones a manera de escue-
las de la postmodernidad en diferentes paises occidentales con sus respectivos
representantes. En Franciarepresentadospor Lyotard, Derrida, Deleuze, Baudrillard
y Lipovetsky; en Italia por Vattimo, Gargani y Vitiello; en Alemania, Sloterdijk y
Bohme, y Rorty (1997) en los Estados Unidos.

Antropol 6gi camente (antropol ogiasimbdlica), lapostmodernidad vendriaaser
la «refiguracién del pensamiento social» (Geertz 1991) que se suscita a conse-
cuencia de la confusion o por la mezcla de géneros en la ciencia socia y esta
refiguracion se produciria a manera de un despertar y de mostrar 1o propio sin
imitar otros pardmetros o model os del gabinete o del cientifico, como acota:

«De esta manera, los cientificos sociales se han dado cuenta de que no
necesitan imitar a los cientificos 0 a los humanistas de gabinete, ni in-
ventar un nuevo ambito del ser que oficie como el objeto de susinvesti-
gaciones. En vez de eso, pueden proceder segiin vocacién, tratando de
descubrir un orden en lavida colectiva, y decidir de qué maneralo que
ellos estuvieron haciendo se conecta con otras empresas relacionadas,
si es que se las arreglan para conseguir alguna que ya esté hecha. Y
muchos de ell os han asumido una actitud esencia mente hermenéutica, o
si esta palabra asusta, evocando imagenes de zelotes biblicos,
embaucadores literarios y profesores teutonicos, «interpretativa». Dada
la nueva dispersion del género, muchos han adaptado otras estrategias:
estructuralismo, neopositivismo, neomarxismo, micro-micro
descriptivismo, macro-macro construccion de sistemas, y esa curiosa
combinacién de sentido y sinsentido comun que es la sociologia. Pero la
tendencia hacia una concepcion de la vida social como algo que esta
organizado en términos de simbolos (signos, representaciones,
significantes, Darstellungen... laterminologia esvariada), cuyo signifi-
cado (sentido, valor, signification, Bedeutung) debemos captar si es que
gueremos comprender esa organizacion y formular sus principios, han
crecido hasta alcanzar proporciones formidables. L os bosques estan lle-
nos deintérpretes ansiosos» (Geertz, 1991: 65).

Ademés, el siglo xx significo todo un florecimiento de la cienciafragmentada
por la creciente especializacién y subespecializacion de las Ciencias Naturales y
delas Ciencias Sociales; y aln més, muchas de estas especializaciones se asocia-
ron o se vincularon através de sus metodol ogias, técnicasy teorias de investiga-
¢ion (epistemol 6gicamente) parainterpretar y comprender |os diversosfendmenos
y formular propuestas integrales; asi tenemos a la etnohistoria que nos permite
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entender la sociedad desde € punto de vista histérico-cultural. Por este intercam-
bio de nocionesinstrumental es, metodol ogiasy experiencias, hoy sehablasobrela
«cibernética», como la concurrenciade varias disciplinas cientificas para estudiar
y comprender un fendmeno socia y cultural con sus respectivos tratamientos
interdisciplinarios.

Estaaltaespecializacion de las disciplinas amanerade fragmentaci én cientifi-
ca, también trgjo consigo mayor desintegraci én de las unidades social es (por acti-
vidad y especializacion) y corpus cultural y como consecuencia, es el hecho de
comprender las partessin el todo y de formar investigadores que se pierden en el
mar de fragmentaria con laapariencia univocay con estilo individual, dislocados
de sus partes en vias adeshumanizarse con la pretension del cientificismo moder-
no. Dicho deotro modo, € peligro del cardidlogo esde especializarse exitosamente
en su rama sin volver a componer y comprender al cuerpo como ser humano,
compuesto de sus partes integrales. Lo que implica la necesidad permanente de
vincular el conocimiento deductivo con lo inductivo o de comprender la generali-
dad a partir de sus partes y viceversa.

¢Acaso «la ciencia moderna» también no respondera a resultado de la mayor
desestructuracion de lamisma «sociedad moderna», en segmentos cada vez meno-
rescon sus propias hecesidades, gustosy formasdevivir y valorar? (Como sistemas
individuales (proceso de atomizacién) con laobsesion ddl suefio dela «igualdad de
oportunidades» y extremadamente libertarios con sus deseos parainventar y marcar
sus espacios culturaesfragmentarios? ¢ Como se cree se debe? Epistemnol gicamente
se infiere que e crecimiento o decrecimiento ilimitado de los extremos o de las
unidadesdua es congtituyen riesgo total que conducen al desordeny violenciaincon-
trolable (¢proceso de destruccion?) de un orden temporal o contextual .

Entonces, estaformade fragmentar lasidentidades étnicasy culturalesamer-
ced de los retos del mercado moderno o la transnacionalizacion, ¢congtituye la
irrupcién, trastrocamiento y fin de las historias y culturas nacionales? La
transculturizaciény ladesterritorializacion es un hecho consensual como proyecto
politico del sistemaeconémico mundial (més que cultural) delas potenciasindus-
trialesy financieras, donde se construyen fronteras econdémicas con nuevas redes
indefinidas, nuevas necesidades sin fin y model os de vida sumamente indetermina-
dasy cambiantes alas exigenciasincontrolables del poder global del capital-mer-
cancia, como dice Chomky (1996: 41y 42), que el «Nuevo Orden Mundial emer-
gente estara basado en «unaespecie de nuevo intento en la practicade ladiploma-
cia». «Otros pagaran los costos de las intervenciones estadouni denses para man-
tener el orden». Y sin embargo, todavia es debatible por muchos especialistas €l
destino delademocraciacomo sistemade gobiernoideal (Sartori, 1989; Arblaster,
1992; Dalh, 199) aunque, con €l corolario de mostrarnos variedad de las democra-
ciasadaptablesaladiversidad social o pluralidad cultural énica(Held, 1992, 1997;
Lijphart, 1988; Bilbeny, 1999).
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Sobrelacuestion del individualismo y su génesis, Dumont explicaque:

«Durante los Ultimos decenios, € individualismo moderno nos ha parecido
cadavez més, aagunos de nosotros, un fenémeno excepciona en lahistoria
delascivilizaciones. Pero, s bien laideadel individuo es tan idiosincrésica
como fundamental, alin faltamucho para que nos pongamos de acuerdo acer-
cade sus origenes. Para ciertos autores, sobre todo de aguellos paises en los
que & nominaismo sigue teniendo fuerza, ha estado presente siempre en
todas partes. Para otros, aparece con €l Renacimiento, o con € ascenso dela
burguesia. Aun con mayor frecuencia, sin duda, y de acuerdo con latradicion
descubrimos las raices de esta idea en nuestra herencia clasica y judio-
cristiana, en variadas proporciones. Para ciertos clasistas, € descubrimiento
en Greciadel discurso coherente debe atribuirse ahombres que se concebian
asi mismos como individuos: lastinieblasdel pensamiento confuso se habrian
disipado bgjo € sol de Atenas, & mito rendido ante larazon y este aconteci-

miento marcariad principio delahistoriapropiamente dicha» (1987: 36).

También, laparticularizacidny laprivatizacion delareligion (deortodoxaahete-
rodoxia) en el mundo occidental moderno trajeron consigo a la adaptacion y
contextualizacion del cristianismo como formasde profesar cultosy sistemade creen-
cias (mitosy ritos) desde sus origenes. Ademas, lareligion habriasido el «fermento
principal», tanto en la «generaizacion de laformula» como en su «evolucidn». Es
decir, € individualismo comunal arededor de un ente tutelar es una colectividad
dependientey €l individuo considerado con valor supremo se convierte en un super-
hombre ideal, impersonal, en «el yo» (identidad del siper ego o etnocentrismo) y
excluyentedelo socid, popular, tradicional o del «otrox». Y lareligion cristianaprivile-
giay fomentael sentido delavidaindividual enel masallay desvalorizael presente
por la elaboracion utilitaria, en concordancia a la intersubjetividad de los valores
sociales que soporten al esquema o model o socia imperante.

Entonces, la correspondencia de las generalidades con sus particularidades es
un gjercicio permanente de pensar y de accion del individuo y delas colectividades,
debido alarazon de que la historia humana esté estructurada de |os retazos de la
historiasocid, familiar y hastaindividual. Lo queimplicaentender lasideasy sistema
de valores particulares de los pueblos y de las civilizaciones para comprender la
historiadelahumanidady a mismo tiempo, lavision generd tengalautilidad comple-
mentaria con lo particular, de manera diaécticay permanente. Solamente esta no-
cién de correspondencia nos ayuda a seguir elaborando o reelaborando nuestros
paradigmas o propuestas como mitos del futuro, sobre la base del pasado y en
juzgamiento continuo del presente por e futuro. El problemano es cuestion cultural
ni individual sino esecondémicay politicacomo condicion de poder y dominio egoista.

Consecuentemente, lafuncion delasleyes generales no es contradictoriaalos
principios particulares, y asimismo, |os metadiscursos con losdiscursos de historias
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particulares. Porgue el existencialismo como «camino delalibertad» solo a nivel
de subjetividad y particularismo no responde alas exigencias y necesidades dela
sociedad humana. Y por consiguiente, el hecho religioso tampoco puede encontrar
su eficacia solo conladiligenciaespiritual, sino escon el pensamientoy laaccion
socia que dinamice las «funciones sociales de las religiones», mediante |a apari-
ciontradicional ciclicadel mito de eterno retorno delos dioses, cuando su prestigio
es amenazado o todavia gozan de latencia para dirigir su pueblo.

2.2. El retorno de Dios y la utopia cristiana

«El siglosin Dios», lacrisisdelaciencia, el desencanto delamodernidad, el fené-
meno de la globalizacion, geopalitica en caos, laincertidumbre y la inseguridad
total y otros hechos sociaes en el mundo, fermentaron toda una preocupacion de
intelectualidades académicos, idedlogos de la comunidad cientificay a los
librepensadores sobre el significado del fina del segundo milenioy & advenimiento
del tercero. Y dentro del debate dela«postmodernidady €l cristianismos, sobresa-
le las propuestas de Vattimo en «creer que se cree» (1996) como respuesta al
reclamo de Mller-Armack (1965), donde propone lanecesidad de recuperar lafe
cristianafundadaen laherenciajudeocristiana, filosofia «nihilista» de Nietzschey
con €l asistencialismo urbanoindustrial del occidente renovada, maduray con mas
experiencia alterante.

Paralo cual propone como tesis central laidea de «El retorno de Dios» como
un hecho colectivo, pararecuperar €l tiempo perdido o de renacer €l interés reli-
gioso en el «climacultural renovado». Con este motivo, siente el «volver acreer»
como una experiencia personal®. Por 1o que ofrece ensamblar el significado y €l
sentimiento religioso con el proceso histérico cultural y mental delasociedad occi-
dental, sin descuidar su herencia judeocristiana; porque admite y asevera que,
«ninguna culturacomienzadesde cero en el caso delafereligiosa». Y paraexpli-
car laherenciareligiosa eleva aun plano psicol gico, como una actividad del in-
consciente colectivo: lareligién como a go sepultadaen el inconsciente de nuestra
mente permanece activa en su «version decaida», distorsionada o reducida a tér-
MiNOS «mundanos».

De este modo considera €l retorno como el «reconocimiento de una relacion
necesariamente deyecta» 0 como algo remanente en la memoria que necesaria
mente emerge. Es decir, laidea del retorno concibe como un signo del tiempo,

3 El autor asume e reclamo y defensa de la religion y fe cristiana, partiendo de su experiencia personal
(de hace mucho tiempo acude a la misa antes de sus labores académicos, pensando cuando decir lo que
cree) y compromiso y, supone ahora que llegd el tiempo de escribir y transmitir su discurso, como un
«narrador-creyente» en primera persona; porque advierte «un renacer del interés religioso en el
clima cultural en el que me muevo» (1996: 10).
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basado sobre el mito del «eterno retorno de las cosas», como una forma de opo-
nerse ala«teoriacientificadel progreso» y paramostrar €l desencanto del progre-
S0 moderno.

Vattimo (1996), parafundamentar el «retorno de Dios», se basay reactualiza
la filosofia idealista de Nietzsche (1844-1900) y el existenciadismo de Martin
Heidegger (1889-19..). El primero fue uno de los predecesores de laideologia fas-
cistay su pensamiento se entornaen € preciso momento del trénsito del periodo
del capitalismo quedejalalibre competenciaparanormativizar € monopolio (colo-
nialista) de los mercados del mundo y en oposicién ala «lucha de clases» y a
«espiritu delarevolucién» conideal socialistadel siglo xix; y filoséficamente, ala
razon contrapone laaccion delavoluntad o el «sentimiento de poder» y le preocu-
pa més la «lucha por la existencia» y escribe entre otros, sobre «la voluntad de
poder» (obra pdstuma en 1906). Mientras Heidegger fue el ideblogo del
nacional socialismoy como filésofo | e preocupabadilucidar sobreel problemadela
«temporalidad» en la«vivenciainterior del hombre», debido aqueleangustiabael
temor y laincertidumbre humanaen el sentido de su existencia (ontol ogia funda-
mental); ademés, el hombre en su condicién mortal o de su transitoriedad estaria
obligado ano renunciar a principio real y mundano afin delograr €l acceso ala
sociedad celestial (utopiacristiana)

Por esta razon, Vattimo cree en la «promesa cristiana de la resurreccion»
como una esperanza para el «cumplimiento de laredencién» y afirmaque no est4
en «discontinuidad total con nuestrahistoriay nuestros proyectosterrenos» (1996:
I5). Por eso, € retorno de Dios ala culturaactual se debe entender utilitariamente
paralosfinesdel programasocial de este mundo (filantropiade servicio humano).
Y con estaversion, su postmoderniSmo es precisamente paramostrar lacondicion
de derrotadelamodernidad, lacrisis de nuestro tiempo, el desencanto del proyec-
todelarazoén cientifica(progreso) y como aternativapropone lareconciliacion del
mundo mundano con lo sagrado o recuperar la historia sagrada para recomponer
laerosion entre lafey la politica. Y como fruto de este movimiento intelectual
religioso seriael surgimiento de los politicos democristianos de Italia, paraquela
Iglesiaparticipe en los programas de gobierno.

Derrida (1997), también con estatendencia se pregunta: ¢Por qué estan dificil
pensar ese fendmeno, apresuradamente llamada el retorno de lasreligiones? ¢Por
gué sorprende? ¢Por qué asombraen particular alos que creian ingenuamente que
unaalternativaoponiade unlado laReligion, del otro laRazdn, lasluces, laCien-
cia, laCritica(lacriticamarxista, lageneal ogianietzscheana, €l psicoandlisisfreu-
diano y su herencia) como si |0 uno no pudiera sino acabar con lo otro? Y sobre
estas preguntas inquietantes, propone otro esquema parael «retorno deloreligio-
so» sin fanatismo, «comenzando por e dedemocraciay el de secularizacion, inclu-
so el del derecho alaliteratura, no silo europea, sino greco-cristiano, greco-romar
no» (1997: 14).
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En cambio Mardones (1988), indicaque el problemadel «retorno de Dios» se
entiende partiendo de «la muerte de Dios» en relacion con que la «modernidad es
el tiempo delacosmovision descentraday del pluralismo deimégenesdel mundo»,
la modernidad representaria el desencanto del escolasticismo del medievo (lara
zon cientificasobrelarazon religiosa) o larazén cientificacomo el desintegrador
del poder integrador de la religion («ordenador universal»). Sin embargo, para
Mardones, loshombresdel occidente se habrian visto aquejadosdel «historicismo
relativista» (temporalidad pasajera) y ahora se encontrarian en la blsqueda del
antidoto paraesa enfermedad del resquebrajamiento mental, mediante:

El camino de las verdades eternas o las fuerzas suprahistéricas

Con lametafisicatradicional de Nietzsche

Con larazén comunicativa de Habermas

Por laviadd arte, que permitaal canzar «unos minimos» que no se diluyan.
Estrategiay tarea pararadicalizar la mismatendencia ala modernidad, como
el proceso de trascendencia de la razon moderna racionaista y, situarse en la
perspectiva postracionalista (autotrascendenciade larazon) o de «autosuperacions»
anivel politico-socid, filoséficoy religioso. Entonces, lapreocupacion general de
los intel ectual es postmodernos de Europaes de «salvar lamodernidad» o €l siste-
ma capitalista con € «Retorno de Dios», a manera de la utopia andina con €l
concepto de Pachakutiq: «Retorno delas Wakas» (Millonesy otros, 1990), «Mito
del Inkarri» (Arguedas, 1964; Ossio, 1973; Ortiz, 1973) o con el «Desencanta-
miento de los Encantos» (Arroyo, 2003).

*

*

*

I11. EL SENTIMIENTO RELIGIOSO COMO PATRIMONIO CULTURAL DIFiCIL DE COLONIZAR?
3.1. El caracter de la religion y su sentido cultural

El postmodernismo es una preocupaci on a eatoriadel movimiento intelectual aca-
démico (universitario), pedagdgico (ensefianza) y filosofico (reflexion) enlas so-
ciedadesindustrial es, principalmente del Occidente, con rasgos de subversiénfilo-
séfica, de sentimiento nacionalista (étnico cultural) y con apariencia pluraistay

4 Como parafraseando titulamos este subtema, tratando de rescatar o reactualizar la preocupacién de
Arguedas (1975: 183), porque creemos que sigue vigente la tarea de peruanizar la cultura andina
como un patrimonio subsistente y cultura viva operante de los mitos o la religion andina, luego del
reto y dificil situacion impuesta por la conquista, colonizacion, republicana y ain hoy, no ha dejado
de enfrentarse a las agresiones prejuiciosas de nuestra modernidad urbana absorbente y extranjerizante,
sin ser «culturalmente avasallados». Arguedas, luego de haber recopilado y entendido la vigencia 'y el
significado de los mitos posthispanos y e pensamiento del hombre ato andino y de la suerte de los
emigrantes a las ciudades, sostiene en el XXXVII Congreso de Americanistas de La Plata, sobre el
destino y condicién de la cultura como un patrimonio dificil de colonizar y lejos de ser extinguidas
por la modernizacion estarian recredandose o reinventando otras maneras de existir, sin dejar lo
andino como matriz cultural bajo formas cristianas y modernas.
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democrético parael didogo del uno conlosotros; ademés, laculturamatriz siente
arrebatada su prestigio y poder por la reciente unipolaridad norteamericana. Adn
mas, el postmodernismo se presenta como esencialismo particular para oponerse
alos metadiscursosideol 6gicos 0 alos paradigmas globali zantes, aunque con mas
acento cultural que politico econdémico por el «nuevo orden mundial: democraciay
mercados» (Chomsky, 1996). Lo queexigeaformular ¢Algunavez habriaexistido
unasolarazon, unasolaverdad, unasolacultura, un solo culto o unasola«civiliza-
cion» en nuestro mundo? Nuestro planeta nunca ofrecié a Sol 0 ala Luna una
mismafaz enlasmismascondiciones parasu iluminacion, por suforma; asi como
muchas estrellas nosiluminan, también latierramuestray ofrece muchasciviliza-
ciones y diversas culturas desde su origen, un tanto asi como su configuracion
fisiogréficay ecoldgica. Y ahi, lavirtud inherente de nuestro mundo y la enorme
cualidad delos patrimonios cultural es, precisamente para seguir delineando el des-
tino de la raza humana. Y querer uniformizarla, hacerla una sola cultura o0 una
civilizacion es como contravenir asu mismo origeny alanaturalezade existencia
de la especie homo sapiens; incluso, la ingenieria genética también sabra respe-
tarlacomo lacienciahumanadel porvenir, asi como laingenieriade lanatural eza.
Porque seria como negar a la vida mismay su sentido y a la universalidad que
reside en sus particularidades.

Asimismo, los pueblaos, las culturas, las civilizaciones, |os Estados o los regi-
menes socialesalo largo de su historia, nunca fueron de un mismo tipo, totales o
mundiales aln siendo més poderosos. La historia registra y sanciona que todo
imperio socavay engendrasu propio fin, como habriaadvertido €l «vigjo Voltaire»
con ciertaironia: «si Romay Esparta cayeron ¢qué Estado puede ser inmortal ?
Quiso decir, quetarde o temprano todo imperio muere» (Mori, 1997: 18). Esto con
relacion a que la geopolitica mundial, en teoria, esla supremacia de los Estados
Unidos por el control de las redes econdémicas del globo, en colaboracion o con
reservaestratégicade otros paisesindustrializados, que conllevan alaactua crisis
econdmicatotal, con o sinimplosién sociaistadelaURSS, y también, por laactitud
parsimoniosa, tol erante, dependencia, temor o faltadeliderazgo real, conscientey
consecuente de | os partidos politicos, gobernantes y de lamisma poblacién delos
paises no industrializados o dependientes financiera o tecnol 6gicamente.

Por lo que es legitima la utopia de la variedad ecol 6gica como la riqueza del
mundo, asi como ladiversidad cultural esd éxito social y humano, dentro del clima
devaloracion, intercambio reciproco y sentimiento por €l respeto mutuo con equi-
dady justicia social, que € afan individua y el gercicio obsesivo con tendencia
social alasupeditacién aventureraa mésfuerte: laley salvaje.

Esta condicion de entidad humana fue la que configuro a la existencia de las
multiplicidadesculturalesy con dlas, distintasformas de percibir y racionalizar con
tendenciasinteligibles, compartibles o unificables cuando asi |as apremian lascir-
cunstancias histéricas del contexto, precisamente por el contenido convencional
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de las culturas y carécter socia de las gentes, como respuesta total. Ademés, la
cienciaeséd resultante del gjercicio constante del saber humano parael mejor uso
racional delos recursos de su medio para con sus miembros, de manera organiza-
day con vaoracion intersubjetiva de las colectividades culturales. Entonces, €
problema no son las diferencias, tampoco las semejanzas o de ser cosmopolitas o
localistas, sino, la cuestion es de haber llevado a sus extremos la «voluntad de
poder» de Nietzsche y convertirla en la «cultura de poder» con alto sentido ego-
céntricoindividual (¢«gen egoista»?) o de grupo.

Dentro de esta trama humana, lareligion cumplié y cumple un aspecto esen-
cial parapreservar olegitimar lacultura, en €l control y ordenamiento social o para
generar el cambio o resistenciasocial, cuando el poder politico es desoxigenado o
atrofiado. Entonces, €l poder religioso vuelve asobresalir con su actitud conservar
dorao preservadoradelatradicion y sobre todo, por actuar como un refugio vital
delafesocial, un centro revitalizador delaculturaprimordia o como lafuentede
esperanzadelos olvidados, traicionados, vencidos, avasallados o excluidos, bgjola
formadel retorno de los dioses, de los mesias, héroes culturales, de los caudillos
politicos 0 como mitos de propuestas politico culturales para negar €l presente
asfixiante o de crisis através de un pasado mejor, como pretexto para construir €l
futuro mejor. Asi, lareligion, €l pasado o los dioses se convierten en justicierosy
constructores de un nuevo orden social, cuando los pueblos, los politicos o los
hombresintrigan o encubren € fin supremo delo humano; dondelafiguradel nifio,
lapobrezay el paria se convierten en € arquetipo de negacion alaanomiade la
avaricia, mezquindad o del individualismo excéntrico.

De ahi, todo sistemareligioso elemental o complejo estaimpregnado a ethos
cultura (alapersonalidad individual y conducta social) y con enorme plasticidad
adaptable al medio social y cultural, por eso se convierte en el formidable preser-
vador del patrimonio cultural dificil de colonizar. Aunmas, lastradicionesreligiosas
gue subsisten como subculturaen las sociedades dominantes con religiones oficia-
les de origen colonial, operan con profundo contenido defensivo y motivaciones
reivindicativasamaneradelos mitos de origen (identidad cultural) y regeneracion
del tiempo parareemplazar 1o vigjo por o nuevo, lo malo por lo buenoy € presente
por el futuro con la apariencia del pasado. Ademas, €l proyecto de futuro es otro
simbolo ingénito que concita tanto esperanza como desconfianza'y temor por 1o
ignoto, inciertoy contaminable, pero deseable, inventable o transformable sobrela
base del pasado para superar laincertidumbre del presente.

Por estarazon, lareligion o el pensamiento religioso, como laidedidad libertaria
del alma humana que rellenalas aspiraciones enervadas o truncadas por lasrela
ciones de dominaciony dependencia, se vinculacon fuerte acendro al sentimiento
humano y alaformade vida de los pueblos étnicos, decidiendo en muchos casos
las guerras, conquistas o la configuracién de | as diversas nacionalidades del mun-
do. Por eso, lareligion o las religiones fueron la preocupacién permanente de la
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intel ectualidad o de |l os estudiosos en di stintos tiempos socialesy momentos histé-
ricos. Unadeéellasfuelacienciasocia queespeciaizé alafilosofiaolasociologia
delareligién urbanay, principalmente ala antropologia de la religién como una
nuevadisciplinahumana, con responsabilidad y compromiso de entender y atender
alos pueblos étnicos y sociedades rurales: sus obrasy sus aspiraciones.

Enlahistoriadelaantropol ogiade lasreligiones, muchos especialistas se dedi-
caron con muchaatencién, porque creian vital responder alos diversos problemas
culturales, convulsiones sociales y reacciones mentales desde |la perspectivareli-
giosa. Entonces, trataron de entender lasreligiones primitivas delos puebl os agrafos
y las grandes religiones de las civilizaciones colonialistas, desde la perspectiva
evolucionistay jerarquica(Herddoto, Tylor, Lang, Smith, Frazer, Reinach, Henry y
otros). Frente a esta vision, Durkheim sale al debate y sienta bases de que no
existen religiones superiores ni inferiores, todos son igualmentereligionesqueres-
ponden a las necesidades sociales y a las aspiraciones personales. Desde enton-
ces, todos los sucesores enriguecieron a la ciencia de la religiéon con la teoria
sociol 6gicay metodol ogia antropol 6gica (como un hecho y funcién social), desde
Malinowski, Radcliffe-Brown, Evans Pritchard, Mauss, Levi-Strauss, Geertz,
Hocart, Metraux, etc.

3.2. Patrimonio cultural religioso y formas de afirmacién cristiana

Sahlins, en funcién al paso del tiempoy delos nuevos entornos resume el carécter
y sentido delasreligionescuasi evolucionista:

«Cuando éramos ndmadas ganaderos, Dios era nuestro pastor. Nosotros
éramos su rebafio y El nos establecia en verdes pasturajes y nos conducia
junto alas aguas mansas.

Cuando éramos siervos y nobles, Dios era nuestro rey. Sentado majestuoso
en el trono celestial, su baculo de pastor se habia convertido en un cetro
adornado con piedras preciosas. soberano de monarcas feudales, incluso del
principe del Mal, su pendenciero baron. Pero la mayoria de nosotros éramos
campesinos, y nuestro bienestar y nuestrajusticia no estaban yaen losverdes
prados, sinoenlatierra. Y queriamos poseerla. Queriamosheredarla.

Hoy somos hombres de negocio, y el Sefior es nuestro asesor mercantil.
Lleva un libro mayor para todos nosotros, donde registra nuestras buenas
obras en negro y nuestros pecados en rojo. El Sefior 1leva una contabilidad
por partidadoble. Inscribe el nombre en bonitascolumnas. Y cuando el Gran
Negociante cierre nuestra cuenta, a los que presenten saldo acreedor les
pagara dividendos eternos; pero aquellos que hayan malgastado su vida...,
bueno, pasarén a poder del demonio.

Es demasiado facil decir que €l hombre cred a Dios (0 a los dioses) a su
imagen. Diosessindnimo de sociedad. El punto devistadel famoso Durkheim,
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comprimido metaf 6ricamente de esta forma, sigue siendo una de las domi-
nantes perspectivas antropoldgicas de lareligion.

En lo divino, los hombres reportan a si mismos la autoridad moral de la
sociedad, ladisciplina, quevamésalladeellos, aque han de someterse, que
frena su conducta aun a pesar de ellos mismos, contradice sus impulsos,
recompensa su sumision y de este modo |os hace independientesy agrade-
cidosadla» (1984: 151y 152).

Estareferencianosilustrasobrelaplagticidad delardigion, deahi diriamosquee
crigtianismo catdlico quearribaal Pert durantelacolonia, no eshoy el mismo. Porque
seadaptd d esquemamentd (16gica) andinoy tratando desudtituirlaalareligién andina
lo quelogré eslasubsistenciabajo formas cristianas, como advierte Foster (1964: 34-
35) en que: los negros catdlicos de Américaidentifican susdivinidades con |os santos
crigtianos (dios Legba por San Antonio), culto ala Virgen Mariaen € sur de Itdia
(Greenfield, antigua ciudad griega) serialaimagen de Afrodita, la «taumaturgia» de
Roma pagana habriasobrevivido en Bizancio «bgjo formas cristianas», «losenfermos
acudian alasiglesias de San Cosmey San Damian o aladel Arcangd San Migud,
para ser curados, como antes ocurrieran alos templos de Esculapio» y asimismo, las
comidas comunales en los cultos santoraes ofrecidos por los mayordomos serian €
«banguete de recuerdo» alos sacrificios de animales sagrados como lacomidade los
dioses. También Ferrari reporta la tradiciondidad precristiana de los pobladores de
Sicilia(«enlamitad delaTierra»), «quecas todo lo que existe seexplicapor unmito o
unaleyenda: e Etnaerad lugar donde Hefestos, dios griego ddl fuego, forjaba sus
armas, Yy las erupciones eran causadas por un dragén de muchas cabezas, encarcelado
por Zeus bajo lamontafia» (Ferrari 1977: 265); y los marineros siguen pintando en la
proael ojo de Osirisparaasegurar € buen destino; esdecir, losantiguosdiosesy sitios
sagrados «siguen latentes con tanta 0 mas fuerza que en la antigliedad».

Lo mismo diriamos del pensamiento religioso del hombre andino de hoy, es
cristiano cuando laiglesiay lasrelaciones oficiales exigen lanormatividad institu-
cional transitoria®y esandino cuando su actividad milenariareclamahacer el pago
ala Pachamama (Mariscotti, 1973), Apu Wamanis (Arroyo, 1987, 2003) y otros
espiritus tecténicos para aplacar su ira o solicitar lafertilidad de las parcelas, la
fecundidad de sus ganados o para curarse de alguna enfermedad. Por eso hoy,
muchaos Santos Patrones carismaéticos aparecen no solo en lafiguraarquetipicade
«Cristo Andino»®, sino también estén organizados con la légica del sistema de

5  Hacen grandes fiestas y cultos santorales durante el afio y se identifican con sus respectivos «Santos
Patrones» impuestos en la colonia o pueden renovar con otros Santos cuando la necesidad apremia.
Muchos santuarios de peregrinaje actual fueron las antiguas Wakas o Montafias Sagradas residencia
de los dioses ancestrales; por 1o que, muchos santos son milagrosos y operan con €l rostro andino.

6  «Rostro Andino» es la imagen fenotipica de los santos patrones como el «Santo Moreno» del «Sefior
de Pachacamilla» o Sefior de los Milagros de Lima y «Cristo Moreno» del «Sefior de Luren» de Ica,
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parentesco (clasificacion por edad, sexo, generaciony sistemadual) y al identifi-
carseconlasfamilias, pueblos o comunidades andinas, aparecen como lasdivinidades
totémicas con caracter ancestral que fijan espacios socialesy culturalesa manera
0 como los dioses andinos gque residen en las montafias sagradas.

Dentro de esta racionalidad andina encontramos a varios santos patrones
emparentados y jerarquizados en la sierra centro-sur, como ilustra el siguiente
relato: En tiempos anti guos aparecen varios hermanos en lamesetade Bombon de
la regién de Chinchayqgocha de Junin («Hermanos Cristo») y desde este antiguo
centro de origen (Pagarina) se distribuyen a los siguiente lugares: EI hermano
mayor se dirige al distrito de Huayllay (Cerro de Pasco) y se convierte en €l
«Sefior de Wayllay», el que sigue se encamina hacia Tarmay se convierte en €l
«Sefior Muruway»; y los dos hermanos siguientes se algjan més al sur, €l tercero
llegaalLircay de Huancavelicay seconvierte en el «Sefior de Wayllay» y el tltimo
pasa a Huantay se convierte en el «Sefior de Maynay». En la actualidad, todos
estos santos patrones gozan de prestigio en sus respectivas jurisdicciones a seme-
janzadelos af amados hermanos A pu Wamani Qarwarasu de Puquio y Rasuwillka
de Huanta-Ayacucho, Wamanrasu de Huancavelicay Waytapallana de Huancayo
(Navarrodel Aguila, 1983; Arroyo, 1987).

Gisbert (1980) nos reporta el mundo cdésmico de los Aymaras a través del
estudio delosmitosy delaiconografiadel artevirreyna por lospintoresindigenas,
donde las representaciones plésticas plasman a la «Virgen Maria como Madre
Tierra en forma explicita» (Museo de la Moneda de Potosi); es decir, €l cerro
Potosi es representado con el rostro femenino «coronada por latrinidad» y en otro
cuadro aparece la Virgen encima de la misma montafia sagrada (idealizada). En
resumen, tanto a Cerro de Potosi como a la Virgen identifican como «Coyaw:
«Maria-Cerro». Asimismo, en Copacabana siempre se ador6 a la Pachamamay
Qochamamay desdelacoloniaseingtitucionalizé alaVirgen Mariay seleconoce
por la «Virgen de Copacabana», como la santa patrona de arraigo regional que
concita a cientos de peregrinos de otras regiones del Per( y de Bolivia.

Con esta etnografia, 1o que intentamos explicar es de que los diosesy los
cultosreligiososresponden siempre alas necesidadesy contextos culturalesdelas
diferentescivilizaciones, y de estar vincul ados histéricamente; siempre estén atra-
pados o mediatizados culturalmente y conceptua mente a sus propios patrones y

«Sefior de los Temblores» de Cusco, «Sefior Cautivo» de Ayabaca de Piura, etc.; es decir, son los
santos taciturnos y lacerados con los rostros del indio, mulato o del mestizo sufriente y compungidos
por la servidumbre, pobreza o marginacion social. También son entendidos como santos curanderos,
semilleros, peregrinos (en la figura de ancianos andrajosos, legafiosos y mendigos) y especialistas en
algun oficio que se identifican con la actividad del hombre andino, del mismo modo, son santos
pendencieros, fugitivos o fiesteros. Asimismo, «Cristo Dios», como hijo de Dios, aparece como
santos patrones con distintos nombres sugestivos y carismaticos que se funden en la multietnicidad
y pluriculturalidad del pais.
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esguemas mentales. Por eso, se producen interpretaciones, reinterpretaciones y
Sus respectivos reciclajes o recreaciones del mito y rito, asi como con las fiestas
santorales del mundo andino. De ahi, lareligion como parte de la culturaes dificil
de ser colonizada, cuando se «trata de pueblos con varios decenas de siglos de
gierciciodelainteligenciay delahabilidad fisicailimitadadel ser humano, queen
loscasi cinco siglosdedominacién paliticay econdmicano habian sido culturamente

avasallados» (Arguedas, 1981:184).

En esta medida, 1a preocupacion de Vattimo, con la idea del «Retorno de
Dios», eshien limitaday exclusivistasolo paralahistoriade los pueblosy civili-
zaciones de origen cristiano, en cambio para las culturas que fueron impuestas
compulsivamente no tienen lamismarepresentaci dn arquetipicay por tanto, pierde
su contenido simbdlico. Sin embargo, esvaido como latareaintelectual parala
reflexion y debate, afin de actualizar el valor socia y conceptual del cristianis-
mo, porgue, como toda religién, antropol 6gicamente tiene interés siguiente
(Schwimmer, 1980):

Sirve para hacer funcionar la sociedad

Para generar puntos de vistas comunes e interpretar experiencias comunes

Para expresar los conflictos surgidos a interior de las sociedades

Para compartir determinados actos y restablecer la solidaridad de grupo

Losvaloresreligiosos son estimulantesen lainiciativaindividual, tiene eficacia

en laactividad econémicay en lacentralizacion politica

+ Lareligion, entre sus limitaciones, tiene la virtud de socializar y humanizar
introspectivamente alos hombresy 1os pueblos.

Como reflexion final y amanera de algunas conclusiones creemos que:

Primero, laideologia postmodernasurge dentro delamodernidad y se con-
vierte en una torrente de critica abierta a los idedlogos modernistas y a propio
sistemaen cuanto al poder politicoy social capitalistay socialistaoccidental, bgjo
laimputaci én de ser 1os cul pables por haberl os conducido irresponsablemente ala
humanidad, mediantelacegueradelaobsesién del poder (una«locuracolectiva»),
solo por querer apoderarse del mundo, por crear campos de concentracion con
ansias del dominio econémico y politico, de generar y utilizar los efectos de la
«cultura de masas»parala economia de mercado ilimitado y utilitario, de generar
«un ser avido dedominioy larazén en suinstrumento» (con violenciadominadora).
Por estas y otras razones, la razén moderna se habria eclipsado generando €l
escepticismo por la modernidad y consecuentemente, 10s postmodernistas esta-
rian asistiendo parasalvarlas:

+ Ayudando a escapar de latrampadel pensamiento cosificado y asi restituir la
tradicionalidad cultural-religiosa, con laideadel «retorno de Dios».
Oponerse alatirania de larazén sin dogmatismo.

Practicar el didogo entreel unoy el otro o lacomunicacién entrelosdiferentes

(por lapluralidad cultural)

* 6 6 o o
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Integrar larelacién del sujeto con el objetoy

Declarar por «agotado el paradigma cartesiano» utilitario que instrumentaliza

al hombre.

Segundo, laideadel «Retorno de Dios» ¢Significariaun real renacimiento del
sistemareligioso cristiano 0 simplemente responde a sentimiento de culpa delos
intelectuales frente a la civilizacion moderna sangrante y deshumanizante por €l
entusiasmo del poder ilimitado (dinero y poder)? En el caso de ser un renacer
religioso, seguramente tendra laimplicancia de reinsercion a sistema politico e
ideolégico de la estructura social, como han integrado y funcionado en € vigjo
colonialismo occidental y en otras sociedades de castas (union del poder politico
con lareligion, entre lacruz y la espada para conquistar América). Y si es por €l
sentimiento de cul pa, se podria pensar que lacivilizacién moderna occidental adn
no ha dejado de ser una sociedad guerrera que conquista 'y sojuzga pueblos que
son mercados potenciales (a costa del hambre, miseria y guerra en los paises
pobres del mundo). Frente a esta actitud abominable de la economia de mercado,
laintel ectualidad muestra su desacuerdo de distintas manerasy unade ellas ven-
driaaser lareaccién en la agrupacién de la postmodernidad.

Tercero, lareligion, por su condicién sagrada y de sensibilidad humana, a
VECES Se convierte en un pretexto paraenjuiciar 1os hechos social es conflagrantes,
degradantes o corruptos de | os programas de gobierno o para denunciar, de algin
modo, losfines politicos de caracter hegemonizantey exclusivistade las superpo-
tencias. Entonces, laideadel «Retorno de Dios» funcionaria como principio nor-
mativo regulante en los mecanismos del control social, geopoliticade caos o del
desorden mundial: conflictos separatistas interétnicos, las guerras de liberacion
nacional o lasluchas nacionalistas de autonomia o de secesion nacionalista o fun-
damentalismo religioso.

Probablemente a este hecho religioso asistimos con el choque de dosreligio-
nesfundamentalistas (cristiani smo/idamismo) y dos civilizaciones marcadamente
étni cas (Occidente/Oriente) con sus propios orgullos eidentidades culturalesy con
obsesiones de poder histérico: actitud globalizante y sentimientos nacionalistas.
Estaeslacondicion quepintael inicio del tercer milenio, con laherenciadel siglo
XIX Y XX.

374 INVESTIGACIONES SOCIALES




BIBLIOGRAFIA

AMIN, Samir
1999  El capitalismo en la era de la globalizacion. Paidés, Barcelona.

ANSION, Juan
1987  Desde € rincén de los muertos. €l pensamiento mitico en Ayacucho. GREDES,
Lima

ARBLASTER, Anthony
1992 Democracia. AlianzaEd., Madrid.

ARGUEDAS, José Maria
1981 Formaciones de una cultura nacional indoamericana. Siglo XXI, Lima.

ARROYO AGUILAR, Sabino
2003 Diosesy oratorios andinos de Huancabamba. Tesis Maestria, PUCP, Lima.

Beck, Ulrich
2000 ¢Quéeslaglobalizacién? Ed. Paidos, Barcelona.

BERGER, Peter y Thomas LUCKMANN
1972  Laconstruccion social delarealidad. Amorrortu Edit., Buenos Aires.

BiLBeNY, Norbert
1999  Democraciaparadiversidad. Ed. Ariel, Barcelona.

Bourbieu, Pierre
2002  Pensamientoy accion. Librosdel Zorzal, Buenos Aires.

BURCKHARDT, Jacob
1982  Del paganismo al cristianismo. FCE, México.

CHomsky, Noamy H. DIETERICH
2002 Laaldeaglobal. Txaaparta.

DEeGREGORI,C. y G. PorTOCARRERO (Ed.)
1999  Culturay globalizacién. PUCP-1EP, Lima.

DERRIDA, J.y VATTIMO, G.
1997  Lareligion. Coleccion ldeas, Argentina.

DumonT, Louis
1987  Ensayossobreel individualismo. Alianza Universitaria, Madrid.

INVESTIGACIONES SOCIALES 375




DURKHEIM, Emile
1968 Lasformaselementalesdelavidareligiosa. Edit. Schapire, Bs As.

FERRARI, Amadeo
1977 «Unaisamisticay tradicionalidad». En Rev. Geografia Universal N° 3, vol.2, Ed.
Peruana.

FosTER, George
1985  Antropologia aplicada. FCE, México (1969)
1966 Lasculturastradicionalesy los cambios técnicos. FCE, México.

FoucauLT, Michel
1993 Lasredesdel poder. Ed. AlImagesto, BsAs.

FUENZzALIDA, Fernando
1995 TierraBaldia. Coleccion AxisMundi, Lima.

GODELIER, Maurice

1990 Loideal y lo material. Taurus humanidades, Madrid.

1995  ¢Esta la Antropologia Social indisolublemente atada al Occidente, su tierra
natal ? RICS-143.

Geertz, C.
1991  El surgimiento de la Antropol ogia Postmoderna. Edit. Gedisa, México.

GIDDENS, Anthony
2000 Un mundo desbocado: Los efectos de la globalizacién en nuestras vidas. Ed.
Taurus, Espania.

GINZBERG, Eli
1965  Tecnologiay cambio social. UTEHA, México.

GIsBERT, Teresa
1980 Iconografiay mitosindigenasen € arte. Libreros Edit. LaPaz.

GRAVES, R. y Raphael Patal
1986  Losmitoshebreos. AlianzaEdit., Madrid.

HABERMAS, Jurgen
1996 Laldgica delas ciencias sociales. Edit. Tecnos, Espafia.
2000 La constelacién postnacional. Ed. Paidds, Barcelona.

HaNs, Albert

1972  «El mitodelarazdntotal». En T. ADorNO: La disputa del positivismo en la socio-
logia alemana. Edit. Grijalbo, Barcelona.

376 INVESTIGACIONES SOCIALES




HEeLD, David
1997 Lademocraciay €l orden global. Paidés, Barcelona.

HoBsBAawM, Ericy Terence RENGER
1983  Thelnvention of Tradition. Cambridge, University Press.

IzuzQuiza, Ignacio
1990 La sociedad sin hombres: N. Luhmann o la teoria como escandalo. Anthropos,
Edit. Del Hombre, Barcelona

LE GoLFF, Jacques
1965 Losintelectuales dela edad media. Ed. Univ., Buenos Aires.

LuHMANN, Niklas
1995  Poder. Anthroposed. Del Hombre, Barcelona.

LisPHART, Arend
1988  Democraciaen las sociedades plurales. Ed. Prima, México.

LyoTaRrD, Jean-Francois
1990  Lapostmodernidad. Gedisa, México.

MARDONES, José
1988  Postmodernidady cristianismo. Edit. Sal Terrae, Espafia.

MARiscoTTl, AnaMaria
1978  Pachamama Santa Tierra. Bebr. Mann Verlag Berlin.

MaAuss, Marcel
1971  Instituciony culto. T. |1, Edit. Barral, Barcelona.

Morl, Luis
1997  «Por laimplosi6n europea». Enlaseccién Opinién p. 18 en La Republica, Lima4
de octubre de 1997.

MULLER-ARMACK, Albert
1968 ElsiglosinDios. FEC, México.

NIETZSCHE, Friedrich
1998  El anticristo. Alianza Edit., Madrid.

REDFIELD, Robert
1963  El mundo primitivoy sustransformaciones. FCE, México (1953).

INVESTIGACIONES SOCIALES 377




Rorry, Richard

1997  ¢Esperanza o conocimiento? Una introduccién al pragmatismo. FCE, Buenos
Aires.

Rowe, Williamy Vivian SCHELLING

1991  Memory and Modernity: Popular culture in Latin American, VERSO, London
New Cork.

SAHLINS, Marshall
1984  Lassociedadestribales. Edit. NCL, Barcelona.

SARTORI, Giovanni
1989  Teoriadelademocracia. Alianza Universidad, Madrid.

SCHWIMMER, Erick
1980 Religiény cultura. Edit. Anagrama, Barcelona.

SoANE, Joséy E. TAappe (Ed.)
2001 Resistenciasmundiales. CLACSO, BsAs.

TOURAINE, Alain
1996  ¢Podremosvivir juntos? FCE, BSAs.

V AzQUEz MONTALBAN, Manuel
1999  «Prélogox. En Geopolitica del caos. Barcelona, EIl Mundo Diplomético: pp.11-21.

VAtTIMO, Gianni
1996  Creer quesecree. Edit. Paidés, Barcelona.

378 INVESTIGACIONES SOCIALES




