Sergio I. Moya Mena

Introduccién

n el Carlos Marx de los Manuscritos de economia y

filosofa el atefsmo carece ya de sentido, pues, como
pegacuén de Dios y afirmacién del hombre, el socialismo no
necesita ya de esta mediacién.! En esta perspectiva se
concebird a la religion en dos dimensiones fundamentales:
como forma equivocada de percepcién del mundo real y
como ideologia institucionalizada que, en sus manifestacio-
nes sociales prepondcmtes, ha sido utlhzada por las clases
dominantes para legitimar sus intereses.” Esto —no obstan-
te— no basta para trivializar el pensamiento marxiano cir-
cunscribiéndolo a una concepcién absoluta de la religién
como “opio de los pueblos”, o justificadora de la opresion de
clase. Una imagen tal, supondrfa una lectura descontextua-

| Marx, Carlos. Manuscritos de economia y filosofia. Alianza, Madrid. 2001, p. 152.
? Barahona Portocarrero, Amaru. La valoracidn histérica de la religion en Marx y Engels.
Revista Praxis 31-32, Heredia, 1983.
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lizada. Si Marx se referfa a una determinada expresién de
religién sociolégica, un verdadero “opio del pueblo”, cabria
plantearse qué lugar podrfa ocupar una religién no opresora
sino liberadora. Teniendo en cuenta que la praxis —atenién-
donos a la segunda tesis sobre Feuerbach- es el principio
para determinar la verdad, la realidad y si el propio Marx
admiti6 la validez de las ideologias revolucionarias del
proletariado, posiblemente deberfa admitir hoy en dfa, que
existe una vertiente positivade la religién y especificamente
del cristianismo, aquella que se convierte en fuerza de
liberacion. Por todo esto, una problematizacién del problema
de la religién en el marxismo implica por lo tanto trascender
los andlisis no-integrales y segmentarios.

Esta distincién a la hora de valorar el tema de la
religién en el marxismo latinoamericano resulta fundamen-
tal. Huges Portelli en su obra Gramsci y la cuestién religiosa,
afirma: “En la mayoria de los paises del Tercer Mundo el
marxismo tnicamente se ha difundido en el estadio de
ideologfa, del mito incluso, combindndose con las ideolo-
gias nacionalistas, mas o menos religiosas (...) El marxismo
ha sido en estos paises una auténtica religién popular”.’ Se
trata de una afirmacién que nos resulta de gran utilidad para
entender el tema de la religién en la obra de José Carlos
Maridtegui, uno de los pensadores politicos latinoamerica-
nos més originales del siglo XX.

Priméro que todo situaremos la obra de Maristegui en
el marco del pensamiento marxista de su época, para se-
guidamente hacer un andlisis critico del ensayo El factor
religioso, contenido dentro su célebre obra Siete ensayos de

* Citado por Enrique Lopez Oliva. Maridtegui v la critica marxista de la religion en la
Aménca Latina. En Maridtegui en ¢l persamiento actual de nuestra América. Cuademos
Casa de las Aménicas, La Habana, 1995,
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interpretacion de la realidad peruana, en donde aborda el tema
de la religién de forma més amplia. Finalmente, nos referi-
remos al uso mariateguiano de la religién y su relacién con
lo espiritual, el mito y el marxismo.

El marco del pensamiento marxista latinoameri-
cano (1920-1935)

Resulta forzoso —al ubicar los orfgenes del pensamien-
to marxista latinoamericano-hacer referenciaa los partidos
comunistas. El marxismo como filosoffa de la praxis, implica
trasformar el mundo, practica revolucionaria real. Para esto
resulta imprescindible la organizacién politica del proleta-
riado en partidos de clase.

En el Il Congreso de la Komintern*, Lenin proclama
sus famosas 21 condiciones que llaman a una radicalizacién
de la lucha de clases y a romper con el reformismo y el
centrismo. La mayorfade los P.C. de Latinoamérica se formé
en la década de los afios veinte, muy influenciados por el
deslumbramiento que habfa producido la Revolucién Rusa.
Estas nuevas organizaciones rdpidamente se bolchevizan:
Moscii ordena que las directrices de la Komintern sean
aplicadas a ciegas, lo que deja muy poco espacio para la
autonomia y la creatividad ideolégica.

Cabe decir que Marx y Engels se habfan ocupado muy
poco de América Latina. Marx escribe sobre México con
motivo de la expedicién de Maximiliano de Habsburgo en
sus articulos para el Times de New York y en algunas cartas.
También Engels se refiere a México en un articulo a propé-
sito de la guerra de ese pafs contra los Estados Unidos en
1847. Del resto de paises del continente casi no hay nada.

* Intemacional Comunista o 111 Intemacional.
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Tampoco en Lenin hay referencias significativas, apenas
unas cuantas estadisticas en el libro El imperialismo, fase
superior del capitalismo. La rigidez de la Komintern y la
anteposicion de los intereses estratégicos de laURSS produ-
jeron una falta crénica de teorizantes marxistas en América
Latina. El que los grandes teéricos no escribieran nada
significativo de América Latina, daba una posicion privile-
giada a los latinoamericanos para desarrollar su creatividad,
al no tener la camisa de fuerza que hubiera supuesto lo que
hubiesen dicho sobre este hemisferio Marx, Engels y Lenin.
Sin embargo, esto no sucedié. !

La critica a la religion en los pensadores marxistas

Siguiendo la divisién esquematica del marxismo lati-
noamericano hecha por Michael Léwy en su obra El Marxis-
mo en América Latina, tenemos un primer periodo revolucio-
nario, que comprender4 de los afios veinte hasta 1935. Lowy
destaca en este periodo a idedlogos y publicistas como Julio
Antonio Mella, Luis Emilio Recabarren, Victorio Codovi-
lla y José Carlos Maridtegui. Ninguno de estos marxistas
dedicé mucha atencién a la religion. No obstante, resulta
interesante considerar las apreciaciones de algunos de ellos
antes de considerar con mas detenimiento el sentido de la
religion en Maridtegui.

Julio Antonio Mella (1905-1929) fundé y fue el
primer secretario del Partido Comunista Cubano en 1925,
oponiéndose en alguna medida a las directrices de la Kom-
intern. Es segiin Lowy, el prototipo de estudiante o joven
intelectual revolucionario, de espiritu anticapitalista y ro-
méntico que encuentra en el marxismo la respuesta a su
pasién por la justicia social”.’ La obra central de Mella se

5 Liwy, Michael. El marxismo en América Latina. ERA, México, 1982, p. 17.
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ocupa del nacionalismo y la liberacién nacional. No hay en
€él una referencia integral a la religion. Las referencias mds
cercanas al tema no van més alld de un burdo anticlericanis-
mo, como en estanotaaparecida en el periédico Juventud, en
donde Mella critica la publicacién de un libro de poesias
religiosas por parte de un condiscipulo de la Universidad de
La Habana:

“La causa de ese naufragio de la vida noble, de la lucha
y del optimismo, de ese pobre enfermo que es nuestro
amigo Piedra Bueno, de ese joven anciano a los 18
anos, anhelante ya de la tumba, es la educacién
religiosa de los corrompidos y corruptores colegios
religiosos de los jesuitas; contra ellos nos rebelamos
asqueados, en nombre de toda nuestra juventud, aun
en nombre de aquellos menos fuertes que nosotros,
han claudicado de la grande y noble misién que los
tiempos exigen a la generacién primera del siglo XX.
Proclamamos nuestra rebeldia para evitar que conti-
niie para siempre ese asesinato de la conciencia, que
realizan los clericanallas en sus Colegios-Burdeles,
para evitar que los jévenes de mafiana escriban versos
como los de “Vas Spirituale” y pongan en la cardtula
de sus libros como simbolo de su cardcter dos mujeres
arrodilladas ante un c4liz...”.*

La critica mantiene su tono en otros articulos y
ensayos, pero no trasciende ladiatriba visceral y no se ocupa
de un cuestionamiento sistemdtico a la religién. Tampoco
resulta una perspectiva original, pues en nada se diferencia
de otras posiciones jacobinas que ya para esa época resulta-
ban algo rancias.

* Mella, Julio Antonio. Documentos y articulos. Editorial de Ciencias Sociales, La Haba-
na, 1975, p. 152,
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Tampoco Luis Emilio Recabarren (1876-1924), diri-
gente obrero chileno y fundador del Partido Comunista de
Chile, se acerca sistemdticamente al tema. Para €1, la
religién protegida por el Estado y la sociedad con el fin de
“moralizar”, no ha tenido la fuerza suficiente para hacerlo y
lo dnico que ha logrado es hacer creyentes o fan4ticos de
una doctrina tedrica, sin précticamoral’. Es por lo tanto una
fuerza enemiga del progreso.

Orro dirigente marxista contemporédneo es Vittorio
Codovilla (1874-1970), secretario general del Partido Co-
munista Argentino y verdadero apparatchik de la Komin-
tern en América Latina. Durante el X Congreso del PCA,
Codovilla presenta un documento titulado Los comunistas,
los catélicos v la unién nacional, en el que hace un elocuente
llamado a la unidad con los catélicos de cara a lucha contra
el fascismo:

“la inmensa mayoria de ellos son patriotas honrados
y pueden y deben participar junto con todos los habi-
tantes de nuestro pais en el gran Frente Nacional de
lucha contra el hitlerismo (...) entre comunistas y
catélicos no existe incompatibilidades que les impi-
dan marchar unidos, pues nosotros respetamos la li-
bre emision de ideas y el derecho de practicar los cul-
tos religiosos”.®
El argentino no se queda en la mera exhortacién a la
colaboracién contra el fascismo, en el mismo ensayo se
aproxima a una anélisis psicolégico del cristianismo y de la

* Recabarren, Luis Emilio. Ricos y Pobres. Centro de estudios Miguel Enriquez, Santiago,
2005, p. 5.

* Codavilla, Victorio. Una trayectoria consecuente: en ka hucha por la liberacion nacional y
social del pueblo argentmo. Tomo 1. Editorial Anteo, Buenos Aires, 1964, p. 48.
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religién en general. Des-
taca el sentimiento hu-
manitario en el que se ins-
pira la religién cristiana
operando en cada creyen-
te como factor que incita
e infunde el odio al hitle-
rismo. La actitud “correc-
ta” de los comunistas es
acercarse cordialmente a
los cristianos, respetar sus
creencias y conseguir que
ese sentimiento cristiano

se transforme en factor

activo en la lucha politi-
ca. El marxismo-leninis-
mo, que tiene en cuenta
las raices de las religiones,
denuncia a las activida-

des irreverentes contra la religién y la Iglesia —tan gratas a
los anarquistas y demds revolucionarios pequefioburgueses—
“pues no sirven a los intereses de la clase obrera y del

pueblo™.?

“Un marxista no debe olvidar que la religién expresa
la angustia que inspiran a los pueblos sus sufrimientos
terrenales y que son justamente los comunistas —que
luchan por remediar esos sufrimientos— quienes de-
ben atraer a la lucha comiin a los creyentes, a fin de
aliviar esos sufrimientos y suprimirlos”.

El puente que se tiende a los cat6licos nos podria
parecer una genuina politica de concertacién y didlogo sino

® Ibid., p. 49.
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lo enmarcdramos dentro de los acontecimientos politicos
mundiales y de la linea oportunista y subordinada del PCA
yespecmhnmmde(}odovdlaalal(omintem Cuando se
mdammmyo.,anRSSyahasldoinvadldaporla

aria de guerr: __'elPCAencabezadoporCodo—

_ﬁe Mmcﬁ) de]al(nalmiunpennlism de critica a norte-
mymnmah “defensa de todos los
‘pueblos agredids patelmzio&scismo'wl.anuevapolmca
claueslaquedetemmalasposmo—

‘stalinis:a

racteriza p u::ﬂu'&,ﬂh\ahdad No hay entonces
dentro de estos de s marxistas latinoamericanos un
abordaje original y mucho menos pensado desde Latino-
américa, de la religion. La gran excepcion serd José Carlos
Maridtegui. Este pensador peruano se destacé en su basta

obra por imprimir una gran originalidad a la hora de pensar
Indoamérica desde una perspectiva marxista, sorteando las
dos grandes tentaciones de la época: el exotismo indoame-

ricano y el europeismo.
La religion en los Siete Ensayos

Las referencias a la religion en Maridtegui se encuen-
tran dispersas en varios trabajos, aunque es sumamente

19 wﬁmmywmmhmmw(ww
1943). En Historia del movimiento obrero en América Latina. Tomo IV. Siglo XXI, México,
1984, p. 187, ‘
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significativo que en su obra més conocida e influyente Siete
ensayos de interpretacién de la realidad peruana, dedica unos de
los ensayos al factor religioso.

Al principio del ensayo Maridtegui dice:

“El concepto de la religion ha crecido en extensién y
profundidad. Nomduccyalanhgwnamalgksuayam
rito. Y reconoce a las instituciones y sentimientos

una significacién muy diversa de la que ingenuamente le
atribuian, con radicalismo incandescente,, gentes que iden-
tificaban religiosidad y “oscurantismo”. La critica revolu-
cionaria no regatea ni contesta ya a las religiones, y ni
siquiera a las iglesias, sus servicios a la humanidad, ni su
lugar en la historia” .

Este punto de partida le ubica ya como un pensador
original si tenemos en cuenta cudles son las apreciaciones
comunes del marxismo latinoamericano de la época.

Al analizar el tema de la religion Maridtegui acusa
varias influencias, como ladel norteamericano Waldo Frank,
“pensador y artista de espiritu tan penetrante y moderno”!!
o la del espafiol Miguel de Unamuno. Del norteamericano
dird que es el més préximo a la conciencia y los problemas
de la nueva generacién hispanoamericana y toma su anélisis
- de laformacién de la sociedad norteamericana explicado en
tomno al papel de la religién: el pionner, el puritano y el judio
han sido los creadores de los Estados Unidos. Hay en el

"' Nacido en 1889, Frank fue un influyente novelista, ensayista ¢ historiador socio-
cultural judio. Demostrd una profunda preocupacion por los problemas sociales y sobre
todo, ks integracidn del individuo en el moderno orden social, En su libro Owr America,
Frank revela su interés caracteristico en el individualismo destructivo de los Estados
Unidos y los “antidotos” que ¢l haya en diversas sociedades arcaicas. Encyclopedia of the
American Left. Edited by Mari Jo Buhle. Unweaavdmuwu?ml”lp-zn
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puritanismo una sorprendente voluntad de potencia. Al no
encontrar el colonizadoranglosajén ni una culturaavanzada
ni una poblacién potente, el cristianismo y su disciplina no
tuvieron en Norteamérica una misién evangelizadora.'? El
caso del conquistador fbero es distinto segiin Maristegui,
pues en México, los Andes y Centroamérica, éste se enfren-
taa una enorme poblacién que ya poseia una serie de cultos

originarios.
La religién incaica

En el ensayo en cuestién, Maridtegui analiza la reli-
gi6én de los antiguos habitantes de los Andes. El pensador
peruano la caracteriza como una religién “débil”, sin el
poder espiritual para “resistir al evangelio."> El hombre del
Tawantinsuyo carecfa de la idea del mis all4. Su religion era
mds un c6digo moral que una concepcién metafisica, ocu-
péndose mds de lo temporal que de lo espiritual. No estaba
hecha esta religién de complicadas abstracciones, sino de
sencillas alegorfas:

“Todas sus raices se alimentaban de los instintos y costum-
bres espontdneas de una nacién constituida por tribus
agrarias, sana y ruralmente pantefstas, mds propensas a la
cooperacion que a la guerra” '

Sumitologfa y metafisica eran pues muy embrionarias,
lo que hace ms bien necesario hablar de animismo, totemis-
mo y magia. El animismo indigena poblaba al imperio de
genios y dioses locales, el totemismo era consustancial al

'=wmmmmaw*uwmc&ab
Américas, La Habana, 1975, p. 142

" 1bid., p. 144.

"% Ibid., p. 147.
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ayllu, y la magia era un elemento de la mayor importancia,
intrinsecamente ligada al poder. Al ser una religién primi-
tiva y poco elaborada, no podfa hacer frente a la conquista
y la imposicién del catolicismo. Aquf es preciso detenernos
para analizar esa valoracién que hace Maridtegui de la
religién incaica.

Maridtegui admite en Peruanicemos al Peri, que lo que
se conoce del antiguo imperio de los incas es apenas frag-
mentario, no se posee una verdadera teorfa, una concepcién
completade la civilizaci6n incaica.'® Ciertamente —como lo
afirma Josef Estermann— entender las précticas religiosas de
los incas no es un proceso simple, exige una seméntica muy
especifica, una hermenéutica de los simbolos y de la interac-
ci6n de éstos (la musica, la danza, los elementos ceremonia-
les: coca, cruz, chicha, etc.) Es en medio y mediante el rito que
el orden césmico y divino se hacen presentes en forma
simbélica, lo que a menudo se interpreta como “magia”
(como en el caso de las curaciones), pero realmente no es de
tipo “mégico” (en y por el objeto mismo), sino por su
simbolismo, que en el fondo se fundamenta en el principio
de correspondencia.'®

{Podemos entonces hablar de una religién incaica?
Antes de entrar en esta consideracién es preciso puntualizar
que desde una perspectiva intercultural, no se reconoce la
“universalidad” de conceptos comunes a la filosofia o la
teologia occidentales. El propio concepto de “teologia”, no
solo refleja una cierta racionalidad (el logos griego), sino
también una determinada concepcién de lo divino (theos,

13 Maridregui, José Carlos. Peruanicemos al Peri. Amauta, Lima, 1970, p. 62.
16 Estermann, Josef. Filosofia Andina: estudio mtercudtural de la sabiduria autdctona andina.
Abya Yala, Quito, 1998, p. 277.
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deus, “Dios”), que no precisamente resulta endégena parael
hombre andino. Tampoco “teosofia” —ocupado por un con-
tenido semdntico y un contexto muy particular— podria
aplicarse al contexto andino. Igualmente irrelevante serfa
hablar de una “teodicea andina”, porque la etimologia
(theos y dike) no concordarfa con la experiencia andina de
lo divino. En este sentido, es cuestionable considerar la
pertinencia de hablar de una religién andina. Coincidimos
con Estermann en el sentido de que, teniendo en cuenta la
sincreticidad andina, es mejor hablar de “religiosidad” que
de “religién”, que sugiere todo un sistema institucional y
doctrinal."

La concepcién andina de lo divino no es algo total-
mente distinto del mundo de la experiencia vivencial (“pro-
fano”), sino su dimensién sagrada y sacramental. La dimen-
si6n occidental de la trascendencia absoluta de Dios, resulta
muy dificil de aceptar para la religiosidad andina. Cuando
Maridtegui habla de animismo en Siete ensayos de interpreta-
cion de la realidad peruana (muy en consonancia con la
perspectiva de los etnélogos de su época) como algo inhe-
rente a las pricticas religiosas del imperio incaico, se trata de
una interpretacién demasiado simplista, que no nos parece
suficiente para explicar la idea de relacionalidad.'® En el
mismo Amauta parece haber un cambio de perspectiva a la
hora de valorar el tema del animismo en su obra Peruanice-
mos al Perii, en donde se siente menos satisfecho con la
explicacién del animismo:

"7 La sincreticidad no es un signo de “impureza”™ y “decadencia”, sino mds bien de inter-
penetracidn cultural, de la interculturalidad del hombre mismo.

La relacionalidad es el rasgo esencial de In racionalidad andina: todo estd de una u otra
manera relacionado, (vinculado, conectado) con todo. La entidad basica no es ¢l ente
substancial ni el inditiduo, sin Ia relacidn. No significa que los individuos adicionalmen-
te a su existencia particular, se relacionen en un segundo momento y lleguen a formar un

“todo integral”, una especie de red de interrelaciones. Al contrario, es precisamente esa
estructura relacional la que hace que los individuos se constituyan en “entes”.
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“La teorfa del “animismo” nos ensefia que los indios,
como otros hombres primitivos, se sentfan instintiva-
mente inclinados a atribuir un 4nima a las piedras.
Esta es, ciertamente, una hipétesis muy respetable de
la ciencia contemporinea. Pero la ciencia mata la
leyenda, destruye el simbolo. Y, mientras la ciencia,
mediante la clasificacién de los “hombres de piedra”
como un simple caso de animismo, no nos ayuda a
entender el Tawantinsuyo, la leyenda o la poesia nos
presentan, cuajado en ese simbolo, su sentimiento
césmico”."?

Es cierto que el universo (Pacha) “vive” (panzofsmo)

y posee una fuerza vital, deloquemaedegmﬂeqmwdo
esté “lleno de espiritus”. Al respecto dice Estermann:

“Los pasos pachaséficos o cluhmsm tienen una fun-
ciénespecial; poreso, tienen cardctersagradoy “sacra-
mental” (mystherion). La ubicacién topolégica de
ciertos espiritus (nuna) en estas “zonas de transicién”
quiere resaltar el cardcter simbélico y ritual de su
cuidado y manutencién. Por otro lado, el holismo
andino descarta cualquier tipo de dualismo o antago-

nismo radical entre lo “profano” y “sagrado” .entrekay
Pacha y hunaq Pacha, entre universo y Dios".*!

La idea de Dios dificilmente puede ser entendida
como simple animismo. La relacionalidad andina, implica

que Dios es un componente integral del Pacha: como
ordenador del universo, como relacionalidad simbélica y

 Marideegui, Jos Maridtegui, José Carlos. Peruanicemos ol Peri. Amauta, Lima, 1970, p. 64.

» Esta chakana o cruz andina, viene a ser el simbolo andino de la relacionalidad del
todo. La chakana filoséfica subraya la existencia de nexos entre todos los fendmenos y
elementos del Pacha.

3 Estermann, Josef. Op. Cit., p. 263.
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seméntica del mismo. Es una concepcién que se acerca mds
al pantefsmo: Dios estd en todo el universo como chakana
universal y vital; no como persona sino como presencia
simbdlica del orden césmico, en y a través de cada una de las |
chakanas particulares. Dios es ante todo “relacién” y rela-
cionador, y no “substancia” o “sujeto”. Sélo es substancia o
sumo ser, en la medida en que es “todo en todo”. Dios es la
suma de todas las relaciones que posibilitan laviday el orden
césmico. Pero Dios no estd des-relacionado (“ab-soluto”)
del universo y de su red de relaciones, sino que lo sostiene y
conserva (en conjunto con otros elementos) desde adentro.
El universo mismo como orden supremo (Pacha) tiene
carécter sacramental que permite sostener la omnipotencia
“misteriosa” de lo divino y numinoso como fuente de viday
orden, garantia simbélicamente presente para la racionali-
dad y estabilidad césmica.

Como se puede apreciar, las concepciones religiosas
del imperio andino eran mucho més complejas e intrincadas
de lo que supone Maridtegui. Van més alld de “sencillas
alegorfas carentes de complicadas abstracciones”.”* El an4-
lisis de dichas formas religiosas no se puede limitar a catego-
rizarlas simplemente como totemismo, magia o animismo.

La debilidad intrinseca que Maridtegui atribuye a la
religién del imperio Incaico, es lo que permite su derrota
parcial frente al evangelio. Aqui de nuevo Maridtegui es
omiso al dejar de considerar la extrema violencia y sadismo
que imper6 durante la conquista espaiiola de los Andes y el
exterminio de todos los vestigios de la cultura incaica. No se
trata de una mera lucha entre dos concepciones de Dios. No

fue el evangelio el que derroté a la religién del imperio
Incaico sino la espada.

T Mariaregui, José Carlos. Op. Cit.. p. 147.
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La religién en la conquista y la colonia

Siguiendo el orden del ensayo sobre religién en Siete
ensayos de interpretacién de la realidad peruana, Maridtegui
pasa a considerar el factor religioso dentro de la conquista
espafiola, que es una empresa fundamentalmente militar y
religiosa. Maridtegui destaca la enorme influencia que tuvo
el poder espiritual en este proceso. Se produce una sustitu-
cién de una teocracia por otra: asi fue como los dominicos
tomaron los templos incaicos y ocuparon el Templo del Sol.
Una vez més vuelve sobre el esquema analitico de Frank para
distinguir la conquista de la América sajona de la América
~ andina: el pionner puritano representa un movimiento
ascendente: la Reforma protestante; mientras que el con-
quistador espafiol (cruzado) representa una época que con-
clufa, el Medioevo catélico:

“La energfa espiritual de Espaia —solicitada por la
reaccién contra la Reforma precisamente- daba vida
aun extraordinario renacimiento religioso, destinado
a gastar su magntﬁeapoﬁenciaenmintrmmte
reafirmacién ortodoxa: la Contrarreforma”.”

Siguiendo a Unamuno, Maridtegui afirma que la ver-
dadera Reforma espafiola fue la mistica, que poco se preocu-
p6 de laReforma protestante, aunque termind siendo el mas
fuerte valladar contra ella. La Conquista de América consu-
mi6 el aliento de los (ltimos cruzados, que al final, no eran
més que participes de una Cruzada sino de su mera extension
espiritual.

3 Ibid., p. 151.
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Si la conquista es una empresa militar y religiosa, el
coloniaje es una empresa politica y eclesidstica. Maridtegui
pasa entonces a esbozar lo que es sin duda, una de sus tesis
mds fuertes respecto al rol de la religién en la historia del
Peri: la obra civilizadora en este periodo es en sumayor parte
religiosa y eclesidstica. La cultura y la educacién son tareas
que lleva a cabo exclusivamente la Iglesia. Los frailes ense-
fiaron las artes y oficios y promovieron los cultivos y obrajes.
A ellos se debe el mérito de crear la primera universidad de
América. En el caso del Paraguay, destaca el vasto experi-
mento que los jesuitas llevaron a cabo con los indios en el
drea de las cataratas del Iguazi, aprovechando y explotando
la tendencia natural de los indigenas al comunismo. Los
religiosos ademds estudiaron las costumbres de los naturales,
recogieron sus tradiciones y allegaron los primeros materia-
les de su historia.

En esta relacién de los méritos de la accién religiosa
durante la colonia, Maridtegui no deja de mencionar la
explotacién, pero como un elemento marginal, que parece
tener poco que ver con la obra de la Iglesia:

“Y los indios explotados en las minas, en los obrajes y
en las encomiendas encontraron en los conventos, y
aun en los curatos, sus mds eficaces defensores. El
padre de las Casas, en quien florecian las mejores
virtudes del misionero, del evangelizador, tuvo pre-

cursores y continuadores”.?*

Ante una descripcién tan idilica de la obra de la Iglesia

en la conquista, no queda mds que confrontar histéricamen-
te las responsabilidades reales de esta institucién. Muchos

* Ibid., p. 153.
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de los elementos “meritorios” del accionar de la Iglesia son
ciertamente irrebatibles, pero constituyen apenas una parte
de un proceso de exterminio y depredacion del que la Iglesia
fue actor fundamental. Una dimensién que —sorprendente-
mente— Maridtegui no toma en cuenta. La Iglesia fue la
principal fuerza precursora de la inculturacién, pero fue
también legitimadora de las guerras contra los indios, rela-
tivizando lo que eran en realidad esto$ procesos: vulgares
depredaciones. En medio de las “batallas”, el conquistador
contra los adoradores de ldolnsmgn&pmdndir del
apoyo de los clérigos en esta empresa.”” Esto no nos parece
un aspecto menudo, cuyaommﬁnmm&lea lahorade
analizar la “contribucién de la Iglesia al m

Como sabemes, laoonqummhehbouei&d’e
una ideologia de la esclavitud, pero esto no basté, habia que
estructurar también una Teologia de la Esclavitud, algo que
venia a ser una labor bastante intrincada, pues —como lo
cién a los principios de la teologia en general. Pero en este

caso “lo que Dios no da, Aristételes lo presta”, y asf, algunos
te6logos rescataron la tesis de la “esclavitud natural”.?
Fueron muchos los religiosos y teélogos que argumentaron
en torno a tesis como la inferioridad natural del indio, la
necesidad de castigar los pecados de los indios o del mal
necesario de la esclavitud. Entre los principales representan-
tes de esta corriente podemos citar a Tomds Ortiz, Juan de
Quevedo, frayBenmdth&a,ﬁwPe&odeAmyﬁw
Juan Salmerén. Derivadadeum: eencias estaba la tesis

** Mires, Fenando. am*ummm,mmdw
wdtbudm DEL San José, 1989, p. 31.

** El propio Maridtegui en su obra Ideologia y Polinca. destaca también como la teoria de
Am&*mhwmﬂumﬁ&tuﬂhbwbmmn&r
nos para justificar sus conquistas y dominio sobre pueblos por ellos llamados de rza
Inferior. Ideologia y Politica, Amauta, Tercera Edicidn, Lima, 1972, p. 23.
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més polémica: la necesidad de “humanizar” al indio (a través
de la fuerza bruta por supuesto), pues “antes de hacerse
cristianos los indios deberian hacerse hombres”.?” Se consi-
deraba a que los indios eran seres humanos, pero al mismo
tiempo esclavos por naturaleza, que la guerra de conquista
era justa en razén de castigar los bestiales pecados de los
indios, o que la “p6lvora para los indios era incienso para el
‘sefior”.?®

Tan extendida estaba esta creencia entre el clero, que
el propio Papa Paulo IIl debié “aclarar” en 1537 que los
indios si eran seres humanos: “Indios ipsos, utpote veros
homines, non solum Christianae Fidei capaces existere discerni-
mus et declaramus”. Una aclaracion de ese tipo por parte del
Papa, demuestra hasta que punto los prejuicios colonialistas
habfan impregnado a la Iglesia.

Ahora bien, jes que en el Peri la conquista tuvo
expresiones mds humanistas que en el resto de Indoamérica?
{Es que en los Andes el choque de civilizaciones fue una
excepcionalidad histérica? Nada més alejado de la verdad.
En su obra PIRV espacio, economia y poder, Javier Tantaledn
Arbuli expone cémo la poblacién indigena de los Andes
vivié un verdadero holocausto a partir de la llegada de los
conquistadores y la Iglesia. La poblacién del Tawantinsuyo
era de aproximadamente 15 millones de habitantes hacia
1520. Poco mds de un siglo después en 1630, la poblacién
indigena no pasaba de 645.000 habitantes.? Ciertamente
este espectacular descenso poblacional no puede atribuirse
Gnicamente a las matanzas deliberadas de indios (de las que

: Virrey Francisco de Toledo. Citado por Fernando Mires, Op. Cit., p. 51.

Ibid., p. 53.
* Tantaledn Arbuld, Javier PIRV espacio, economia y poder (12000 a.C.-1572 d.C.)
Tomo 1. Fondo Editorial del Congreso del Perd, Lima, 2002, p. 1127,
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muchos sectores de la Iglesia fueron cémplices), pues inter-
vinieron otros factores como las enfermedades, el desarrai-

go, etc., pero sin duda se trata de un elemento que de
ninguna manera puede ser subestimado.

Maridtegui no ignora el problema de la explotacién de
las poblaciones indigenas, al contrario, el problema del
indio es uno de los ejes de su obra. Su ensayo El problema de
las razas en la América Latina es especialmente riguroso a la
hora de analizar la problemética del indio. Lo que pasa es
que, en la balanza, por mds traumdtico que haya sido ese
choque de civilizaciones, ha sido un mal necesario, pues al
menos ha posibilitado que el Peni se inserte en la cultura
occidental que para él es “accién, voluntad y energia (...) su
civilizacién es la obra magnifica de estas fuerzas que han
alcanzado un grado mistico de exaltacién creadora”.*° El
Amauta critica a quienes como Luis E. Valcarcel, defienden
posiciones indigenistas, exaltando, algo irreflexivamente, al
pasado incaico y cuestionando la contribucién civilizatoria
de Occidente. En Peruanicemos al Perii, Maridtegui sefiala
que ni la civilizacién occidental est4 tan agotada o putrefac-
ta, ni es factible, una vez adquirida su experiencia, su técnica
y sus ideas, renunciar misticamente a tan vélidos y preciosos
instrumentos de la potencia humana para volver a los
antiguos mitos agrarios.”!

En la consolidacién del catolicismo en la colonia
Maridtegui destaca los procesos de transculturacién, en los
que la Iglesia se apropia de antiguos mitos y es asf como el del

culto a la Virgen se impone especialmente en lugares como
el lago Titikaka, donde habria nacido la teocracia indigena.

* Maridtegui, Jos¢ Carlos. Figuras y aspectos de la vida mundial, Tomo 1. Amauta, Lima,
1987, p. 201.
' Maridtegui, José Carlos. Peruanicemos al Penic Amauta, Lima, 1970, p. 66.
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El Sol, tan importante dentro de la
cultura andina, es convenientemente e %
incorporado en los ritos catélicos. Asf,
los indigenas vibraban de emocién pa-
gana y no con poca nostalgia de las
épocas pasadas. El paganismo aborigen
persisti6, pues la Iglesia no impuso pre-
cisamente el evangelio, sino el culto, la
liturgia y el rito. La transculturacién o
mimetismo que promovié la Iglesia no
era un fenémeno original, se trata de
una constante en toda su historia. Son
como lo dice Maridtegui:

“la marca del.compromiso que la

Iglesia, en la hora de su triunfo, se

hall6 forzada a hacer con sus riva-

les, vencidos, pero todavia peli-

grosos” 2

Pero para Maridtegui esta facul-
tad de adaptaci6n de la Iglesia es una
espada de doble filo pues, si los indios se
dejaron catequizar con relativa pasivi-
dad, no llegaron a comprender real-
mente ese catecismo, lo cual debilité
sustancialmente al catolicismo en el Perd. Citando a Una-
muno, Maridtegui coincide en que el cristianismo —desde
que naci6 en San Pablo- es “vida, lucha y agonfa”, mientras
queen los Andes el misionero no tuvo que velar por la pureza
del dogma, reduciéndose su misién a servir de gufa moral a
una grey ristica y sencilla. Hay otro elemento que debilité

2 Maridregui, José Carlos. Op. Cit,, p, 155.
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la energfa espiritual del catolicismo: la esclavitud negra, que
—segtin él- suma su sensualismo fetichista y su supersticién
a ese sincretismo que caracterizé la definicién del cristianis-
mo durante la colonia:

“El indio, sanamente pantefsta y materialista, habfa
alcanzado el grado ético de una gran teocracia; el
negro, mnentrastanto.mdabnpormdosmpomsel
primitivismo de la tribu africana”.*?

El sensualismo, el libertinaje y la supersticién propios
de la cultura negra, se integraron a las précticas religiosas de
la Iglesia, posiblemente con el mismo afén de “asimilar” a
esta poblacién proveniente de Africa. Paralelamente a esto,
el clero dilapidaba sus ya pocas energias en su propias
disputas internas, en la caza de herejes o en disputas con el
poder temporal. El suntuoso culto y la majestuosa limrgla
contrastaban con la incapacidad del catolicismo para pro-
mover en las colonias elementos de trabajo y de riquezas.
Una vez més Maridtegui resalta la diferencia de éste con el
protestantismo. Mientrasque la nobleza espafiola desprecia-
bael trabajoy el comercio y laburguesfa estaba contaminada
de principios aristocraticos, el protestantismo se hermanaba
con el capitalismo de manera didfana y contundente. El
protestantismo es la levadura espiritual que junto al libe-
ralismo, constituyen los factores del proceso capitalista. Esto
explica porquenmgtmodelospud:losmﬁlnushaalcmmdo
un grado superior de in cién: Francia es mds agricola
que industrial, Italia mantiene su inclinacién agraria y Espaia
representa la més retrasada y anémica estructura capitalista.

Es significativo que en el ensayo El factor religioso, a la
hora de analizar las raices socioeconémicas del catolicismo

M Ibid., p. 157.
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y el protestantismo en América, Maridtegui se refiera prime-
ro a autores como Waldo Frank, Miguel de Unamuno o
Javier Prado y muy tardfamente a Marx y Engels. A estos
tltimos les reconoce haber esclarecido varios aspectos de las
relaciones entre protestantismo y capitalismo, pero le resul-
ta mds qtil la perspectiva de Frank. De nuevo marca las
diferencias entre el proceso norteamericano y la América
espafiola: en Norteamérica la Iglesia hizo marchar a los
hombres contra las dificultades materiales de una América
indomada. El protestantismo careci6 de la eficacia catequis-
ta por una consecuencia légica de su individualismo, desti-
nado a reduciral minimo el marco eclesidstico de la religion.
Al anglosajén no le interesaba evangelizar a los aborigenes
y por lo tanto, no se necesitaba una organizacién eclesidsti-
ca. El individualismo puritano hacia de cada pionner un
pastor; el pastor de sf mismo. Mientras tanto la evangeliza-
cién de la América espariola no puede ser enjuiciada como
una empresa religiosa sino como una empresa eclesidstica,
con instituciones, jerarquias y ejércitos de catequistas y
sacerdotes.

De esta manera la herencia espiritual de la colonia es
pensada por Maridtegui como uno de los factores psicol6gi-
cos que han retardado la expansién capitalista en el Peri.
Después de la independencia el Estado se mantuvo como un
Estado semifeudal y catélico. Si el liberalismo en el Perii no
tuvo la fuerza para liquidar la feudalidad tampoco fue capaz
de oponerse al poder temporal de la Iglesia®®. Al ser un
partidario de la modernizacién capitalista, al ver en ésta el
estadio inevitable para pasar a la formacién nueva de tipo
socialista 0 comunista, Maridtegui considera a la herencia
hispdnica, como una mentalidad feudal no superada, un

b Germani, César. El socialismo Indo-americano de José Carlos Maridtegui. Amauta, Lima,
1999, p. 206.
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verdadero obstéculo para los propietarios peruanos en su cami-
no de convertirse en los organizadores de la produccién.

Iglesia y democracia

El que Maridtegui, recurra a una amplia variedad de
pensadores (muchos de ellos no-marxistas) para estructurar
suandlisis de la religién no quiere decir de ningiin modo que
hay un quiebre con el proyecto socialista. Este, de acuerdo
con las conclusiones del materialismo histérico, consideraa
las formas eclesidsticas y doctrinas religiosas, peculiares e
inherentes al régimen econdmico-social que las sostiene y
produce. El objetivo es cambiar este régimen y no aquellas.
La religién es un problema esencialmente politico con su
raizen las causassociales. Es un productoderivado. Entiende
entonces que una lucha frontal contra la religion es inocua
y contraproducente:

“La mera agitacién anticlerical es estimada por el
socialismo como un diversivo liberal burgués”.

Alserun productoderivado, su tratamiento debe estar
subordinadoa la lucha de clases. El enemigonoes la religion
sino el capitalismo. Esa distincién entre materialismo bur-
gués y materialismo marxista es relevante, pues el enemigo
del primero es la religién mientras que el enemigo del
marxista es el capitalismo. La contradiccién —como lo
explica Reyes Mate- no es la que existe entre el creyente y
el proletario y el partido ateo, sino entre el capitalista (sea
ateo o creyente) y el partido proletario.’® Ultimadamente
las creencias religiosas y la educacién que han tenido tan
importante papel en la historia, son en el siglo XX mitos que
ya se habfan agotado y sélo el socialismo podria llenar ese

¥ Mate, Reyes. El desafio socialista. Sigueme, Salamanca, 1975, p. 51.
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vacio en el alma humana. Son los actuales mitos revolucio-
narios o sociales los que pueden ocupar la conciencia pro-
funda de los hombres con la misma intensidad que los mitos
religiosos.

En la obra Defensa del Marxismo, hay més referencias
a los temas religiosos y espirituales. Allf, una vez mis el
peruano demuestra una actitud positiva hacia la Iglesia
Catélica. En el ensayo Contradicciones de la reaccién (1927),
Maridtegui sitia el ascenso del fascismo en ltalia y Francia
y cémo ciertos ideSlogos neotomistas de estos paises, en su
afdn de dar una sustentacién a la teorfa reaccionaria, niegan
al liberalismo, niegan la reforma e incurren en riesgos
doctrinales y teoréticos como la herejia.’® Estos ideslogos
han dispuesto de la teorfa escoldstica como si se tratara de
una propiedad incontestable, ante lo cual, destaca Mariste-
gui, la Iglesia Romana ha actuado muy poco favorable a
respaldar el empleo que aquellos hacen de su tradicién y su
doctrina. Como prueba de esto estd la excomunién de
L’ Action Francaise. Es una actitud firme y sagaz para evitar
que, en nombre de la defensa de la civilizacién europea, se
le comprometa a fondo contra lademocracia y el socialismo.
El Vaticano también ha desaprobado el concepto fascista
sobre el Estado. Esto corresponde a un momento en el que:
la reaccién ha sorprendido a la Iglesia: i

“en un periodo en que ésta tomaba francamente par-
tido por la democracia, alentando la organizacion de
partidos cristianos-sociales, apoyados en sindicatos
obreros y campesinos, del tipo del Partido Popular,
fundado en Italia por Don Sturzo, con ostenslbb!

benepl4cito del Vaticano”.*”

e ¢
* Maridtegui, José Carlos. Defensa del marxismo. Amauta, Decimotercera Edicion, Lima,
1987, p. 139.

7 Ibid., p. 140.
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Hay que recordar que Maridtegui muere en 1930.
puede entonces ser testigo del derrumbe de las democracias
europeas y de la ingenuidad de la Iglesia Cat6lica que hace
mds faciles las cosas al ascenso del fascismo en Europa. Enel
caso de ltalia, el Papado contribuyé a destruir al dnico
movimiento popular que podia haber vencido a Mussolini
(los Popolari), y lo hizo asf—parece claro— por dos razones: en
primer lugar porque desconfiaba de todo el sistema parla-
mentario, subestimando su capacidad para hacer frente ala.

“amenaza comunista”; en segundo lugar porque estimé que
el nuevo movimiento “fascista”, autoritario, a pesar de su ‘

“atefsmo”, aceptarfa la necesidad social del catolicismo. En
el resto de Europa la situacién no fue diferente. En su defensa
de la sociedad conservadora, la Iglesia propicia el rendi-
miento de esa sociedad conservadora (politicos, partidos
sociedad) ante el fascismo, creyendo ingenuamente que

serfa posible que los regimenes fascistas respetaran los con
cordatos. '

No se le puede achacar a Maridtegui “clarividencia”
pero definitivamente no hizo una lectura acertada de los
acontecimientos que en paises como ltalia, ya anticipaban
cual serfa el rol de la Iglesia frente al ascenso del fascismo y
en el que las credenciales democraticas de la Iglesia queda-
rian severamente cuestionadas.

Mis alld de la religién

En reiteradas ocasiones Maridtegui se define como
“marxista convicto y confeso”, pero sin duda sus ideas
respecto a lo mitico, lo espiritual y lo religioso le alejan del
fundador del marxismo y por supuesto de la ortodoxia
comunista que predomina en los afios veinte bajo la rigum
disciplina de la Komintern.
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El Amauta afirma en El alma matinal, que sin un mito
los hombres no pueden vivir fecundamente.*' El hombre
que vive en y del mito es un hombre coherente, unificado,
sobrecogido por esta potencia decisiva del “mand” que se
apodera de todas sus fuerzas vivas y lo hace miembro activo
de todo. El mito resulta en Maridtegui imprescindible, tanto
antropolégica como histéricamente. No obstante los mitos
del pasado no pueden dar lugar sino a restauraciones nostél-
gicas, incapaces de satisfacer los desaffos del presente. Esto
exige encontrar otro mito acorde con los problemas y
aspiraciones de hoy. Primero que todo hay qu ' los
mitos que €l ve en la escena contempordnea: cl&sdmo
cuyo “misticismo religioso es reaccionario y nac ‘
se opone a la modernidad.*? Considera mbiéualnmndo
andino y su cosmovisién animista. Mari; '
como virtud de estemitoelqueeaemdmmm
de la vida tiene elménmdcoponeneql« INLrOPOCe
eumpeooccadentalensuaféndc:; NQuistar to

revolucién socialista. FrancwcoGuibd observa como
referencia al mito revolucionario revela la Mia que
sobre Maridtegui tuvo George Sorel y’ﬁ“f&f‘ﬂé‘ mito
revolucionario concebido como una i‘e y una forma de
religiosidad que le conduce a una interpretac i6n ’&luurins'
moenelque&te.mﬁsquem,‘ na filoséfico de interpre-
tacién histérica es la articul e ur Wy
de interpretacién de la miaha“‘cm método
& Mariftegui, Jos Mmaqui José Carlos. El alma matinal. Amaota, Lima, 1978, p. 26.

42 Maridregui, José Carlos. La escena contempordnen, Lima, 1978, p. 35,
4 Maristegui, José Carlos. Defensa del marmiomo. Amauta, Lima, 1987, 9-0-
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vale mds por su capacidad de transformacién que por su
validez teérica. En efecto, el andlisis mariateguiano de la
revolucién est4 plagado de un lenguaje mitico-religioso:

“La revolucién més que una idea es un sentimiento.
Ms que un concepto es una pasién, paracomprender-
la se necesita una espontédnea actitud espiritual”. *

Elyo profundo del ser humano nosolo es llenado por la
religi6n, los mitos revolucionarios pueden también ocupar-
lo. La fuerza del mito es una fuerza religiosa, mistica, espiri-
tual. La emocién revolucionaria es una emocién religiosa.
Los motivos religiosos se han desplazado del cielo a la tierra:
“no son divinos; son humanos, son sociales”.* Ni la raz6n ni
la ciencia pueden satisfacer la necesidad de infinito que hay
en el hombre. Lo espiritual no pertenece a ninguna filosoffa
en particular, es parte de un patrimonio comin que posee-
mos todos los seres humanos y que aspiramos a desarrollar.

Todo esto nos presenta un Maridtegui bastante aleja-
do de la ortodoxia marxista, aunque para €l no hay contra-
diccién, pues una concepci6n materialista del universo no
es incapaz de producir grandes valores espirituales:

“El materialismo socialista encierra todas las posibili-
dades de ascension espiritual, ética y filos6fica”.

El socialismo es pues mistico, religioso y metafisico, *
una combinacién de valores materiales y espirituales, es
lucha y agonfa. Es religioso porque igualmente pretende la
reconstruccién del individuo para una obra gigantesca. Se

= Martitegui, José Carlos. La escena contempordnea, Lima, 1978, p. 155.
: Maridtegui, José Carlos. El alma matmal. Amauta, Lima, 1978, p. 22.
Ibid.
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trata de una religiosidad nueva, es una religiosidad invertida
que se desplaza del cielo a la tierra y que al abandonar el
terreno de lo divino para ocupar el campo de lo humano,
retine lo sagrado y lo profano para crear un hombre nuevo
que pueda encontrar la plenitud, no en la felicidad de un
hipotético mé4s all4, sino en la temporalidad del mundo de
ac4.*” Aunque esto no deberfa verse como la mera suplanta-
ci6n de una mistica religiosa por una mistica revolucionaria,
sino como intento de reconciliar espiritu y materia, cuerpo y

alma, sujeto y objeto, cuya separacién impuesta por las fuerzas
productivas, ha hecho del individuo un ser escindido.

Como lowﬁahcmhakammmién
mistica revolucionaria la que puede sacudir la conciencia
indigena, vilipendiada por siglos de opresién. El pueblo
incario ignoré toda separacién entre religién y politica, toda
diferencia entre Estado e Iglesia, estos formaban una sola
mudad.Teoaacmysocialhmonoﬁm érmin andnd-
micos sino complementarios. Esto para M:

sin duda virtuoso, pmmwmmh
en si mismo como un ideal de del indivi-

duo por la fusién enmclcuupoyelalna,elegﬁimyla
materia. Esta fusién hace de toda accién politica una viven-

cia intensa del individuo. Es visién filoséfica, pero es tam-
bién religion.* Una nueva religién, con sus ritos, su mistica
y su escatologia. Uno de los pasajes mds sorprendentes y
temerarios del Amauta aparece en el ensayo El proceso de la

T Forgues, Roland. MW&MMMH—, 152,
‘hpdﬁmwuuvi&dmmm ﬂlmsrc:omm
marxista de corte heterodoxo cuando compara al verda  Magquavelo, v
que por lo tanto es . un hombre de partdo, de pasiones poderasas, un politico de accidn que
mmwdﬁa&&ﬂm)ﬂ’“”*bﬂ“ﬂ‘&um’
no entendido por cierto en sentido moralistas. (...) El deber ser €3 por consiguiente lo concreto o
mejor, es la uinica interpretacion realista ¢ hisoricista de ks realidad, la dnica historia y filosofia
de la accion, la sinica politica™. Gramsci, Antonio. Notas sobre Maguiovelo, sobre politica y
sobre ¢l Estado Modermo. Juan Pablos Editor. México, 1975, p. 64.
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literatura, dentro de Siete Ensayos de interpretacion de la
realidad peruana:

“Gonzilez Prada se engaiaba, por ejemplo, cuando
nos predicaba irreligiosidad. Hoy sabemos mucho més
que en su tiempo sobre religién como sobre otras cosas.
Sabemos que una revolucién es siempre religiosa. La
palabra religién tiene un nuevo valor, un nuevo sen-
tido. Sirve para algo més que para designar un rito o
una iglesia. Poco importa que los soviets escriban ensu
afiches de propaganda que la religion es el opio de los
pueblos. El comunismo es esencialmente religioso”.

Conclusiones

Si el tema de la religién es un asunto marginal o es
considerado sin ninguna originalidad entre los teéricos
marxistasde 1920a 1935, en José Carlos Maridtegui plantea
un enfoque significativamente heterodoxo. No sélo tras-
ciende el burdo anticlericalismo o las consideraciones opor-
tunistas de los demas marxistas latinoamericanos sometidos
a los designios de la Komintern, sino que plantea dos tesis
altamente controversiales: la religién (catélica) ha contri-
buido al progreso y la modernizaci6n del Perti y la religién
misma no es elemento ajeno a la vida del hombre politico.
El socialismo, como nueva fuerza mitica del futuro es en si
mismo religioso.

Respecto a la primera gran tesis, resulta harto inc6-

modo admitir las contribuciones de la Iglesia a la cultura, el
progreso, el avance de las artes, etc., sin tener en cuenta su

“ Maridtegui, José Carlos. Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana. Casa de las
Américas, La Habana, 1975, p. 240.
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