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LA AGONIA DE LA ETICA Y LA ANTROPOLOGIA.
NOTAS A PARTIR DEL PENSAMIENTO DE MANUEL MARZAL

Luis Mujica Bermiidez
Pontificia Universidad Catélica del Perti

Recuerdo dos normas. Una es no enganiar a los informantes,
aunque no hay que decirles toda la verdad. ..
Otra norma de la ética es no herir la sensibilidad de los investigados.

Manuel Marzal, Tierra encantada.

Durante los tltimos anos de su vida, Manuel Marzal reiteraba su preocupacién
por que no veia estudios sobre la ética desde la perspectiva antropoldgica. Debo
decirle a Manolo que su persistente pregunta habia sido escuchada por muchos de
sus discipulos, pero era también un tema de preocupacién para otros humanistas y
cientificos sociales, que buscaban aportar luces para vivir mejor como seres huma-
nos. En esta ocasién, con las manecillas del reloj detenidas, a) recojo y resumo
las anotaciones de Marzal sobre el tema de la ética, b) del mismo modo entrego
un ramillete de ideas de antropdlogos que han abordado el tema moral o ético en
los dltimos anos, de forma explicita o implicita, y c) apuro algunos comentarios
finales a modo de reflexién, sobre la agonia de la ética en el Perti de hoy «después

de Ayacuchon».

El legado de Manuel Marzal

La preocupacién de Marzal sobre el tema de la ética se remonta hasta sus primeras
investigaciones antropoldgicas. En 1977, en sus Estudios sobre religion campesina,
identificé una «dimensién moralista» que se refleja en la obligacién de guardar
ciertas reglas, pero aun asi no quedaba claro —dice Marzal— «hasta qué punto
puede hablarse de una dimensién ética», y menos atin si el campesino ha logrado
descubrir «la caridad al préjimo como un verdadero culto espiritual» (Marzal,
1977, p. 290). La perspectiva antropoldgica estaba directamente relacionada con
la pastoral cristiana, que era también su perspectiva de vida personal y vocacional.
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En 1983 retomd la cuestion ética en La transformacion religiosa peruana, ubi-
cdndola como uno de los aspectos de su investigacién y criticando la perspectiva
evolucionista que en cierta medida negaba la dimensién ética de las religiones
primitivas. Sin embargo, para centrar el tema y sefialar la importancia del mismo,
dijo que:

La ética andina estaba orientada, por una parte, a asegurar las relaciones equita-
tivas dentro del grupo, resumidas en la repetida férmula «no robes, no mientas
y no estés ocioso» en una sociedad basada en la «reciprocidad» y, por otra parte,
a asegurar la veneracién hacia los seres del mundo sagrado, que premiaban o
castigaban la conducta de los humanos sobre todo con sanciones intramundanas.
Las raices éticas cristianas se basaban en el decdlogo revelado por Dios a Moisés y
redefinido por Jesucristo en el sermdn del monte y en todo su mensaje evanggélico,
pero se expresaban en el comportamiento concreto de los espanoles de fines de la
edad media, que marca una verdadera decadencia moral (Marzal, 1983, p. 33).

Por ello, para entender la ética en su dimension diacrénica se requeria de todas
maneras hacer «alguna periodizacién», donde se debia considerar la «percepcién
de la moral cristiana por el indio» en el proceso peruano, pero también la percep-
cién de las etapas donde hubo «una catequizacién mds seria y un sistema ritual y
organizativas florecientes» (Marzal, 1983, pp. 433-434), que generaron personas
con «valores cristianos».

La ensenanza de la ética colonial, sin embargo, dice Marzal, pasé por tres moda-
lidades: la denuncia de Las Casas, la utopia de minimizar las relaciones coloniales
y la prédica que prescindia del sistema. La primera tendencia inspiré una corriente
a manera de una «escuela de denuncia», que elevaban muchos clérigos y laicos y
que planteaban la licitud o conveniencia de las encomiendas, el servicio personal
y el repartimiento mercantil (Marzal, 1983, p. 434). La segunda tendencia era la
de los misioneros que querfan cumplir con su misién mediante la evangelizacién
en espacios especiales para los indios, como las doctrinas o las reducciones, y que
tuvo momentos de gloria. La tercera tendencia mayoritaria era aquella evange-
lizacién que se hizo sin cuestionar el sistema colonial de fondo (Marzal, 1983,
pp- 434-436)" y que de algin modo se impuso durante mucho tiempo. Sin embargo,
Marzal era muy consciente de que el problema ético de estas tendencias quedaba
pendiente y que su desarrollo dependia de la relacién con la matriz andina, de
cémo desde esta cultura se fue haciendo una lectura de la ética colonizadora y

cémo se la ejerci6 realmente.

! En «Moral moderna, moral de picaros», Castro (1994, p. 192) afirma que «la moral del conquis-

tador es una moral moderna, que se justifica a s{ misma y justifica la conquista; que legisla sobre el
bien y el mal, teniendo como punto de partida no una racionalidad metafisica o religiosa, sino el
interés y la ambicién del moderno sobrepuesto al mundo colectivo y social».
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Dos afios mds tarde, Marzal public6 £/ sincretismo iberoamericano (1985), donde
consideraba sistemdticamente la ética como una dimensién del estudio de la religién
en Cusco, Chiapas y Bahia. En el mundo andino, oponiéndose nuevamente a los
evolucionistas, afirmaba que existe una ética en la medida en que dichas «<normas
comprenden tanto ciertos preceptos universales impresos en el corazon del hombre
como la aplicacién de los mismos» (Marzal, 1985, p. 37). Del mismo modo, en
el mundo tzotzil y tzeltal los indios tienen «arraigado un concepto de pecado, que
puede acarrear desgracias en el mundo presente sin que se destaquen sus repercu-
siones en la vida del mds alld, y que su cédigo ético incluya tanto las prohibiciones
universales de la ética humana (no matar, no robar, no cometer adulterio, etc.)
como otras prohibiciones que se refieren al mandamiento del mundo cultural de
las respectivas comunidades» (Marzal, 1985, p. 74). Finalmente, en el candomblé,
donde hay una autonomia como grupo, las personas estdn regidas por una serie de
tabues, deberes culturales y de solidaridad con los miembros de su propio grupo,
pero —insiste Marzal reiteradas veces— «como en la del sistema andino y maya,
es el aspecto sobre el que se dispone de menos informacién, por haber sido mucho
menos investigado y por tratarse de religiones mds centradas en el culto que en la
moral» (Marzal, 1985, p. 100).

Una vez dicho esto, Marzal intenta una interpretacion general diciendo que los
grupos han «reinterpretado» las pricticas manteniendo su postura tedrica del sin-
cretismo mediante el cual, por ejemplo, el mundo andino y el maya han convertido
el compadrazgo en uno de los lazos mds importantes de solidaridad social (Marzal,
1985, p. 190). Sin embargo, Marzal, comprometido con su papel pastoral, al final
del libro, y desde una perspectiva de la inculturacion, dice: «juzgo que tanto indios
como negros han desarrollado formas de ayuda mutua, como maneras de organizar
el intercambio en su sociedad 0 como mecanismo de defensa ante la prolongada
explotacién o marginacién de que han sido objeto por las respectivas sociedades
nacionales, que deben ser asumidas como fundamento de su ética social» (Marzal,
1985, p. 223). Es sumamente importante subrayar este tltimo punto, en tanto que
la ética no debia ser considerada solo un mero objeto «positivista» de estudio del
comportamiento humano, sino que debia ir mds alld, es decir, ver el significado
de las implicancias de las relaciones entre unos y otros.

La produccién de Marzal no se detiene. En Los caminos religiosos de los inmi-
grantes en la gran Lima (1988) establecié una tipologia de las iglesias en el distrito
de El Agustino, en Lima, proponiendo del mismo modo que cada tipo de iglesia
tendria su manera de asumir la ética. En primer lugar, en esta ciudad los inmi-
grantes se insertan en el marco de una perspectiva secular, donde el campesino
experimenta cambios en su vida que afectan diversas dimensiones. Sobre este
punto Marzal sefala que:
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[...] el campesino rompe con una naturaleza sacralizada, especialmente en el
mundo sur andino, donde siguen vigentes los ritos agrarios a la Pachamama y a los
Apus o Wamanis, y con una concepcidn sacral de la enfermedad; rompe, ademis,
con una cultura sacralizada por las relaciones de reciprocidad, que se consideran
sagradas, y por la fiesta del santo patrono, que es la expresidn religiosa-comunitaria
mds importante. Pero, rompe también con una sociedad campesina, cuyo cato-
licismo popular no es tan vivo como a veces se supone, sino que estd sometido a
una verdadera involucidn, debida a la escasa presencia institucional que ha tenido

la Iglesia desde hace bastantes décadas (Marzal, 1988, p. 196).

La llegada de los migrantes a los barrios marginales es un encuentro con la
informalidad, con el horizonte secularizante de un saber cientifico y técnico, con un
mundo desarticulado y duro, pero también con una red de santuarios tradicionales
y una Iglesia catélica diferente, con una espiritualidad biblica y un compromiso
con la promocién y organizacion popular. Por estas razones Marzal piensa que la
llegada a la ciudad no necesariamente «seculariza» a los inmigrantes, porque los
provincianos encuentran formas de reconstruir sus «fiestas patronales.

Del mismo modo considera Marzal que la «iglesia popular» se caracteriza fun-
damentalmente por la reflexion biblica y el compromiso fraterno de sus miembros,
sin dejar de lado la devocién a los santos. Esta manera de entender la religiosidad
estd acompanada, por ejemplo, por cambios en las percepciones de un «Dios del
aqui y del ahora» a un «Dios de la vida», pero con ciertas dudas porque «el Dios
de la vida parece opacarse ante el sufrimiento», no obstante lo cual estd cercano
(Marzal, 1988, p. 239); pero también se percibe que existe «el mds alld» y que al
mismo tiempo y de manera paraddjica hay una sancién intramundana.

Estas ideas se refuerzan con una espiritualidad en la que se destaca la «opcién
por los pobres» que han hecho sus miembros y la necesidad de actuar para superar
la pobreza en diversos campos. En efecto, se menciona una espiritualidad que tiene
implicitamente una ética alli donde la fe en los santos se va convirtiendo —en tanto
se participa de la reflexién biblica y se motiva el compromiso social, orientados
con un Dios de la vida— en un Ciristo biblico y en una Iglesia que ha optado por
los pobres. Aunque en este texto no aparece de manera explicita el tema ético,
Marzal trata de resolver un problema central: «la devocién a los ‘santos’ convive
con la nueva espiritualidad de las CC (comunidades cristianas)», y no se sabe «si
esta convivencia es una sintesis creativa hecha por el pueblo creyente o es solo un
momento de transicién hacia una espiritualidad, en la que los ‘santos’ se vayan
definitivamente o, al menos, pierdan la gran importancia que siguen teniendo»
(Marzal, 1988, p. 263). Marzal, por supuesto, se inclina por la primera alternativa.
Cree en una poblacidén que reinterpreta creativamente su vida de fe.

En la tercera parte de su trabajo sobre Los caminos religiosos, presenta a

las «nuevas iglesias» y las clasifica en denominaciones evangélica, pentecostal
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y escatoldgica. En el estudio de estos grupos aparece visiblemente en el indice del
libro: «organizacién y ética». En estos puntos sefiala, para todos los casos, que la
Biblia es una norma fundamental en la vida de dichos grupos y se explicita en las
abstenciones que deben hacer los creyentes de determinadas comidas, bebidas y
adornos. Pero también senala el pacifismo y la preocupacién por la problemdtica
social y, en otros casos, la ascética de la huida del mundo, la poligamia y el desarrollo
econémico (cfr. Marzal, 1988, pp. 280, 292, 316, 328, 342). Marzal compara
a los diversos grupos desde dos variables importantes: la ética convencional y la
politica. En la primera considera las relaciones interpersonales y en la segunda las
relaciones con la colectividad.

Finalmente, en 2002 Marzal publica Tierra encantada. Este es su libro final y
total; alli —como él mismo lo decia en las conversaciones que tenfamos— con-
densa su pensamiento y preocupacién por la cuestién religiosa, en oposicion de
quienes piensan que la religién ya ha muerto y sucumbido con la modernidad. En
esta magistral obra, la cuestién ética sigue apareciendo como preocupacién pero
no como objeto de estudio. Como se trata de un libro sintesis de sus trabajos,
define la ética como «un conjunto de normas, cuyo cumplimiento es exigido por
las creencias que se tienen, y asi muchas religiones dan valor religioso a las normas
de la ética natural, como no matar, o imponen nuevas normas, como no tomar
bebidas alcohdlicas» (Marzal, 2002, p. 28).

Como Marzal mismo concluye, el Gnico lugar en donde tomé el tema de la
ética propiamente como tema de estudio, fue en el capitulo VII de Tierra encantada
y lo hizo en relacién con la politica, un aspecto que no podia eludir en sus reflexio-
nes como sacerdote jesuita. Marzal (2002, p. 173) nuevamente traté de definir
la ética como el «conjunto de valores que funcionan como sistema normativo de
los comportamientos individuales y colectivos»; ademds consideré ética y moral
como sindénimos, aunque mencionando que la primera establece diferencias entre
lo bueno y lo malo, en tanto que la segunda tiene mds bien un carcter normativo e
imperativo para el individuo. La preocupacién de Marzal por tener una definicién
exhaustiva era una de sus tareas primordiales y que queria concluir para seguir
avanzando en investigaciones posteriores.

Siendo para Marzal el tema de la ética un punto que no podia dejar de pensar,
se hizo dos preguntas generales a las que intentd responder y esbozar en dos lineas
de trabajo: «son éticas las religiones primitivas? y sson funcionales y eficaces las
éticas seculares?» (Marzal, 2002, p. 173). La primera sigue siendo una pregunta para
desterrar definitivamente el prejuicio evolucionista e intolerante de las tendencias
que intentan establecer «grados» de cultura, en los que la religién simplemente
podria ser descartada. En cambio la segunda pregunta oculta su preocupacién
sobre si la ética debe seguir apoydndose en la perspectiva religiosa, cuando en el
escenario social se habla incluso de éticas laicas, como lo hacen muchos autores.
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Ubicdndose en el debate, Marzal estudia la relacidon entre ética y religién, y
ética y politica. A propésito de la primera relacién, por una parte vuelve a discutir
con una corriente evolucionista britdnica (Tylor) para mostrar que otro britdnico
como Evans-Pritchard, con su estudio sobre La religion nuer, muestra la complejidad
de la religién y define el pecado como la «infraccién de una prohibicién que trae
consigo la imposicién de sanciones de indole espiritual» (Marzal, 2002, p. 174).
Por otra parte, basindose en Lipovetsky («El creptsculo del deber»), distingue la
ética religiosa, la secular y la posmoralista. El interés de este despliegue bibliografico
es el mostrar que la cuestidn religiosa se mantiene vigente y que atafie a la vida de
la sociedad contempordnea, y siguiendo a Kiing sostiene que en la actualidad la
religién puede ayudar al hombre y también mantener la cohesién de la sociedad.
En sintesis, no es la ética la que ayuda a sostente la vida sino la religion, y esta tiene,
en todos los tiempos, una ética que merece ser estudiada porque cumple el papel
de dar sentido a la vida, es garantia y finalmente es seguridad y una resistencia
contra las injusticias.

En la segunda seccién Marzal establece la relacidn entre religién y politica, y en
esta parte discute con Weber luego de hacer una escueta resena. Por un lado presenta
el espiritu del capitalismo y el ethos puritano calvinista, y después menciona las
tipologias religiosas, mistica y ascética, combinando en cada caso estas variables
con las metas intramundanas o extramundanas. El confucianismo es, por ejemplo,
una religién mistica e intramundana, el hinduismo es mistico y extramundano, en
cambio el judaismo es una religién mistica e intramundana y el catolicismo una
religion ascética y extramundana. Una vez establecida esta tipologia, Marzal hace
el «juicio sobre la tesis de Weber» recogiendo las criticas de Samuelson y Morris,
de quienes se queda con la idea de que «no hay prueba empirica para la correlacién
espiritu del capitalismo-ética protestante, y que la descripcién de Weber de la ética
puritana traiciona a sus fuentes» (Marzal, 2002, p. 193).

Después de su Zierra encantada, Marzal no escribi6 sino pequefios articulos
y presentaciones de libros, y en Para entender la religion en el Perii 2003 (2004)
formulé «Algunas preguntas pendientes sobre la religion en América Latina». Alli
presenté algunas preguntas y observaciones a propésito del tema de la religién y

mantuvo una de las preguntas que siempre quiso responder:

sPor qué la ética sigue siendo olvidada en los estudios de antropologia de la
religidn, aunque se acepte que todas las religiones son éticas, aunque en distinto
grado? ;Por qué los antropélogos —la mayoria de ellos hijos de la Ilustracién y
testigos de cdmo en sus propias sociedades la dimensién vertical hacia Dios ha
perdido vigencia frente a la dimensién horizontal hacia el hombre— no han
estudiado la dimensién ética en la modernizacién del mundo tradicional? ;Por
qué los antropélogos no han analizado més la aceptacién de las éticas purita-

nas, el surgimiento de los fundamentalismos éticos, la sacralidad subyacente
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en la ética secular y la eficacia real de la ética posmoralista para la convivencia
humana? (Marzal, 2002, p. 43).

Asi como sus preguntas dejan un camino por allanar, sus observaciones son
como pequenas sefiales que debemos considerar antes de pasar a la siguiente parte.
Sugiere hacer, en primer lugar, «etnografias» sobre la dimensién ética (individual y
colectiva) en las «sociedades tradicionales»; en segundo lugar, analizar el concepto
de pecado a partir de los requisitos fijados por la sociedad y el por qué de la sancién
intramundana de un Dios que premia y castiga en la vida presente; por tltimo,
senala los métodos que posiblemente sean los mds pertinentes para dicho estudio,
sabiendo que es «dificil saber donde se sitda la personay si comunica lo que piensa
realmente o lo que parece pensar en una determinado contexto». Y claro, Marzal
(2002, p. 45) termina diciendo —una vez mds— que «en la investigacién de la
experiencia subjetiva y de la ética de la religién hay, como decia César Vallejo,

muchisimo que hacer».

El ramillete de notas sobre moralidades y éticas

Las preocupaciones por la ética y la moral en las ciencias sociales no son recientes.
Probablemente fue Malinowski quien primero se ocupé de ella en el capitulo XIIT
de La vida sexual de los salvajes, publicado en inglés en 1929 (1971) y referido a
la moral y las costumbres de los trobriandeses. El autor en mencién dice que «la
‘inmoralidad’, en el sentido de ausencia de todo freno, regla o valor, no existe en
ninguna civilizacién, por pervertida y desprovista de base que sea», lo que viene a
ser un punto importante para establecer una relatividad cultural de la moralidad.
Mis recientemente Howell publicé 7he Ethnography of Moralities (1997), con
un ndmero importante de articulos sobre las moralidades en diversos lugares del
planeta. Sin embargo, nuestro interés aqui es mds bien distinto.

Muchos de los que conocieron a Marzal se quedaron —en el subconsciente—
con la idea de desarrollar algin dia el tema de la ética, y seguramente aquella
intuicién maduré en algunos y permitié tocarla de alguna manera. Sin embargo,
dicho tema supera la cuestién de las relaciones de amistad y docencia; proba-
blemente otros autores lo han abordado de muchas maneras, pues la manera de
relacionarse cotidianamente entre los seres humanos es sumamente importante
como para dejar de hacerlo. La ética, definitivamente, es un tema transversal y toca
las diversas dimensiones de la vida, la economia, la politica, la educacién, la vida
cotidiana y la religiosidad. Aqui solo recojo algunos de aquellos trabajos —consi-
derando la cronologia de su publicacién y con la seguridad de no poder incluir a
muchos otros— a modo de ofrenda tardia para Manolo, en forma de un ramillete
de ideas sobre las maneras de entender la ética.
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Quizds uno de los primeros antropélogos que comenzé a considerar el tema
de la ética fue José Luis Gonzilez, en el diagndstico que hizo sobre La religion
popular en el Perii (1987). El capitulo octavo de este libro desarrolla la dimensién
ética de las personas en el campo de la religiosidad popular, al que Marzal hace
alusion en Los caminos religiosos... (1988, p. 256). En dicho estudio se analizan
las «obras» del cristiano, los pecados y cémo entender las condiciones sociales. Las
conclusiones van en la siguiente direccién: la fuerza de la ética o del juicio de valor
se deriva de los derechos elementales del hombre: vida, trabajo, etc.; la ética popular
obtiene sus criterios de vida de las exigencias de la realizacién humana; el juicio
ético popular se encuentra en la relacién «Dios-hombre-norma ética-relaciones
sociales» (Gonzdlez, 1987, p. 159), vale decir que la que relacién del hombre con
Dios es el fundamento de la dignidad y el respeto que la persona se merece. Sin
embargo, en el campo de las relaciones interpersonales (matrimonio, sexualidad),
los criterios éticos que se generan en el campo popular son diferentes de los que
inculca la moral tradicional. Por ejemplo, se valora la «convivencia» sin que ella
signifique un pecado, pero también hay conciencia de que el matrimonio sigue
siendo una forma de realizacién de la persona, en tanto que el divorcio es juzgado
como nocivo por la mayoria de los entrevistados.

Estudiando el comportamiento de los migrantes microempresarios, Adams y
Valdivia (1991, p. 14) senalan que buscaban entender las «<motivaciones, valores y
actitudes que orientan las précticas sociales y econémicas del mundo de la informa-
lidad», lo que nosotros podriamos decir «ética» de manera implicita. Encontraron
que la cultura andina influye en la racionalidad empresarial popular, porque esta
herencia cultural se sostiene sobre los valores de la laboriosidad, la austeridad y la
capacidad de planificacién. En el capitulo tres, bajo el titulo «Experiencia campe-
sina e iniciativa empresarial», los autores esbozan los rasgos de una ética que tiene
como meta el «progreso». La importancia de esta ética es la «actitud positiva de
cambio» que creen ver en los inmigrantes empresarios, pues «el anhelo de pro-
greso condiciona una actitud de busqueda y sirve a la vez como soporte para el
desarrollo de un itinerario lleno de incertidumbres, riesgos y fracasos, que le dan
ese halo de “aventura” que se percibe al escuchar sus propios testimonios» (Adams
& Valdivia, 1991, p. 41).

Los autores relevan sobre todo los aspectos positivos de los microempresarios;
aunque asimismo perciben que hay «olvido y ruptura», también existe una
«prolongacién y recreacién» de una parte de los valores, costumbres y pautas
de comportamientos en los migrantes, a lo que denominan «activo cultural».
Dicho activo consiste en la valoracién del «trabajo, el manejo cuidadoso de los
escasos recursos econdmicos, habilidades para planificar en condiciones muy
adversas y el cumplimiento de deberes comunales» (Adams & Valdivia, 1991,
p. 44). Los microempresarios logran salir adelante cuando despliegan la idea de ser
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«independientes» y la «ética del trabajo», la que se manifiesta en las aspiraciones
personales, la dedicacién al negocio y el uso del escaso tiempo (cfr. Adams &
Valdivia, 1991, p. 52). A estos aspectos los autores anaden la concepcién rigida
del deber, el sentido de la laboriosidad, la honradez y la disciplina, asi como un
relativo sentido del ahorro y la austeridad.

Como es obvio, estas notas exageran el comportamiento de los microempresa-
rios sin hacer una critica, aunque esto no significa necesariamente que la ética del
micro empresario no incluya también factores desconocidos y que forman parte de
su ethos social y conductual. En la misma linea incide Soto (1998), quien prefiere
denominarla «la ética del progreso», la que ha de incidir ademds en la modificacién
de las identidades culturales de los pobladores porque «existe una gran cantidad de
personas que buscan de una y otra manera un progreso en su vida» (Soto, 1998,
p- 20). El autor presume que la laboriosidad, la reciprocidad y la autonomia son
valores que forman parte de los microempresarios cuyas actitudes observa.

En la zona ecuatoriana, Chdvez (cfr. Ehrenriech, 1991) analiza a su manera
la ética empresarial y el comportamiento politico entre los otavalos. Los tejedores
comerciales tienen valores y creencias en su vida expresadas en la racionalidad,
la honestidad y la sobriedad, asi como en la auto-percepcién de si mismos como
innovadores, ansiosos de independencia econdémica y de trabajar para si mismos
(cfr. Chévez, 1991, p. 200). La racionalidad y la honestidad se manifiestan en la
«responsabilidad», lo que equivale a realizar cuidadosamente sus actividades coti-
dianas. La honestidad consiste en actuar con justicia y con responsabilidad con
aquellos con quienes interactiian continuamente, y «les gusta describirse como
los iniciadores de un nuevo estilo de tejido, disefio o articulo» (cfr. Chévez, 1991,
p- 205). Sin embargo, estos aspectos logrados en el campo econémico se desvirtdan
en el campo politico, pues «la meta politica de obtener el poder despierta duda
de su honestidad. El politico no puede ser innovador y a la vez mantener el szatus
guo. El politico debe mantener y depender de las redes de individuos poderosos y,
por lo tanto, ya no es capaz de acciones independientes y propias» (Chédvez, 1991,
p. 218). Al parecer encontramos, segin Chdvez, que las relaciones en el campo
econdémico conforman mejor una «ética» que en el campo politico, que es mds
bien el espacio de la suspicacia y de la desconfianza: un punto importante que se
debe considerar en estudios posteriores.

El trabajo etnogrifico es una fuente inagotable para captar todas las dimensiones
de la vida de la gente. En Nosozros los humanos, Escalante y Valderrama (1992) se
encargan de presentar la vida de algunos campesinos de la zona de Cotabambas
(Apurimac). El testimonio de 7iuganchik runakuna muestra descarnadamente el
«ethos», la moral o la ética, de algunos cotabambinos. Una moral consuetudinaria
que no se comprende sino en tanto el ser humano se entiende a si mismo vinculado
intrinsecamente con la naturaleza, con sus creencias y con sus conocidos. No existe
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la «<maldad», el robo es solo como un eterno retorno de la venganza, que hace que
la reciprocidad explique las relaciones en una rueda sin fin. El sistema patriarcal
se refuerza y no hay manera de evitarlo. El Gnico obsticulo para la vida «ética» en
el mundo de los cotabambinos es el «otro», bajo la forma del policia, el juez o el
agente externo que encarcela a los inocentes sin ninguna explicacién y deja libres
a los abigeos y asesinos. «‘Si te vamos a pagar, es nuestra falta, dijeron los tres, Asi,
recién fueron libres. Pero ellos hasta hoy dia no han pagado. Se silencié el robo.
Se perdié siempre nuestra papa» (Escalante & Valderrama, 1992, p. 83). Asi dice
uno de los testimonios. En otro lugar, alguien sentencia: «Cuando yo muera este
ladrén les va a quitar; es envidioso y flojo. Todo su ganado lo est4 terminando. El
es flojo, su mujer también es floja. Separando pastarian aparte. Pero si es bueno
para vender el ganado a ocultas» (Escalante & Valderrama, 1992, p. 56).

Podria seguir citando muchos textos, pero Escalante y Valderrama mencionan
en la introduccién del libro, que el abigeato en Cotabambas es «especial» pues «el
robo de ganado estd ligado al ayni, a la reciprocidad, al sentido de hacer justicia,
de castigar a los tacafios, a los delatores y de hacer respetar los derechos» (Escalante
& Valderrama, 1992, p. XX). Estas apreciaciones nos lanzan por caminos que atin
no han sido explorados, como diria Marzal, y que es necesario seguir estudiando y
tratando de entender, pues si la reciprocidad es como la «ley» que explica todas las
relaciones mds alld del bien y del mal, si que habria que citar a Nietzsche. ;Cudl es
el sentido de la justicia en el mundo andino? ;La basqueda de la retribucién escapa
o no al deseo de la venganza, punto de partida para que la violencia siga operando
en las mentalidades sociales? Sin duda que el texto de Escalante y Valderrama es
un mar revuelto que merece ser hurgado con agudeza y ciencia para elaborar una
propuesta de una «ética andina», tal como Estermann (1998) intenta hacer com-
parando el pensamiento andino con el pensamiento occidental.

A los estudios en el campo religioso y en el campo econémico y politico se
suma un estudio importante de Santos Granero (1994), quien emprendié uno de
los trabajos mds completos de lo que podemos denominar una etnografia de la ética
y la politica. El se propone desarrollar «las concepciones filoséficas e ideoldgicas
de los amuesha en torno a la realidad del poder, el conocimiento y la moralidad»
(1994, p. 19), bajo una éptica teérica en la que de modo simple y claro dice: «Mi
interés radica en las multiples conexiones (armédnica y antagénicas) que existen
entre el mito y la conducta social y sobre todo, en la forma en la cual los mitos
proponen (o no) directrices para la accién social» (Santos Granero, 1994, p. 18).
Estos puntos nos bastan para decir que Santos nos da —quizds sin proponérselo—
los elementos suficientes para una excelente «etnografia» de las moralidades, en
tanto estudia las formas de conflictos y las armonias existentes entre los amuesha.
Aunque parezca paradéjico, el amor y la armonia parecieran entrar en concordancia
con las diversas violencias en el seno del grupo.
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Sin embargo, es en el capitulo V, que se ocupa del «uso moral del conoci-
miento y del poder», donde Santos hace un relato importante sobre los patrones
que estarfan rigiendo el ethos entre los amuesha. La reciprocidad es el principio
que rige la generosidad entre las partes y, por lo tanto, la codicia y la mezquindad
son actitudes «inmorales, irracionales y antisociales que conducen a la muerte o
a la pérdida de la inmortalidad» (Santos Granero, 1994, p. 313). En este mundo
las autoridades cumplen papeles definidos libres de ambigiiedades, con lo cual su
papel politico se desempana con claridad generando una «comunidad moral», a tal
punto que «la expresién maxima del poder mistico es el acto de dar la vida, razén
por la cual dicho poder estd dotado del mds alto valor moral» (Santos Granero,
1994, p. 359). Sin embargo, el ejercicio del poder no es monocorde ni didfano, sino
que estd atravesado por la ambivalencia que proviene del cardcter mismo del que
detenta el poder; el poder es ambivalente (shamanes, curanderos y hechiceros) y
puede ser leido por la distancia que existe entre los grupos y su grado de cohesion.

En 1995, en medio de un clima de cambios en el mundo contempordneo,
apareci6 Tierra baldia, un ensayo de Fernando Fuenzalida, libro sobre el que Marzal
quiso escribir una resefia y no sé si logré hacerlo, o quizds sus comentarios en los
pasillos se quedaron en el tintero o traspapelados en la ruma de esbozos de algin
articulo. En el ensayo mencionado, Fuenzalida afirma que «para quienes fuimos
educados en un modo distinto del sentir y el pensar, este mundo de ahora aparece
como irracional, incongruente, inmoral y arbitrario. Despiadado en una mediday
sentido que exceden las peores pesadillas de ayer. Babilonia, lo llamaba un colega.
Para otro, a quienes el vértigo arrastra y que han olvidado que hubo una vez, illo
tempore, un modo mds racional, mds estable y amable de vivir esta vida, todo
ello aparece normal» (Fuenzalida, 1995, pp. 10-11). Estas reflexiones colocan al
«antropdlogo social» en la postura de observador y participante escéptico, dispuesto
a «creer siempre en todo y a confiar siempre en nada. Y, por supuesto, también
viceversa» (Fuenzalida, 1995, p. 12). Se trata, por lo tanto, de un ensayo sobre la
ética politica en el mundo contempordneo, pues se hace la «paciente observacién de
conductas ajenas y de mis propias conductas y estados internos... de la naturaleza
impermanente e ilusoria del laberinto de relatividades que llamamos sociedad y
cultura» (Fuenzalida, 1995, p. 12).

Al final de su trabajo, Fuenzalida (1995, p. 188) concluye con dos consejos a los
agentes pastorales y politicos. Por un lado, recomienda el camino del «ecumenismo
tolerante, flexible y sensato, tratando de comprender que no se trata [los asuntos
contempordneos] de un problema de autoridad pastoral que pueda ser resuelto
por el ‘brazo secular’ con medidas de disciplina o de fuerza». Por otro lado, a los
agentes politicos o de ley, «conviene reconocer que sus instituciones operan en un
medio cada vez mds plural en el que la diversidad de costumbres y hasta de usos
morales se hace un hecho corriente. Mientras la secularidad del principio legal
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no haya sido totalmente abolida, la violacién de las leyes seguird siendo delito
punible, pero no la “inmoralidad” en el fuero privado» (Fuenzalida, 1995, p. 189).
Dos programas ético-politicos que habria que tener en cuenta en investigaciones
sobre la cuestién ética en el mundo postmoderno.

Mujica (1998) encuesté a los estudiantes que ingresaban a la Universidad
Catélicaen 1997, asumiendo la posibilidad de que coexistieran valores tradicionales,
modernos y postmodernos. Concluyé que entre los encuestados habian jévenes con
una condicién familiar y econémica relativamente buena, que se percibian satisfe-
chos con la vida y estaban relativamente felices con lo que tenfan; por otro lado, los
jovenes se sentian relativamente libres y valoraban su autonomia, y consideraban la
igualdad como un valor, asi como también la responsabilidad. La participacién se
daba sobre todo en la bisqueda de espacios de realizacion y crefan que la solidaridad
es un valor que no se puede abandonar ficilmente. En la segunda parte del trabajo
se concluye que «los valores que permiten afirmar la modernidad entre los jévenes
son la responsabilidad, la puntualidad y la honestidad; paradéjicamente los valores
considerados menos importantes son la belleza, la buena presencia y la virginidad
o castidad que podria corresponder a la postmodernidad» (Mujica, 1998, p. 76).

Luego de vivir en el Cusco durante muchos anos, Estermann, un filésofo
suizo, publica Filosofia andina (1998). Se trata de un estudio intercultural de la
sabiduria andina, inusual en su especie y al mismo tiempo uno de los aportes mds
importantes para comprender la «<mentalidad andina». Se trata de un libro original e
interdisciplinario, y por ello sujeto a muchas lecturas y observaciones. Sin embargo,
para el tema que nos toca ahora resulta una manera de sistematizar la «ruwanasoffa:
ética andina». Estermann concluye que esta no se restringe al ser humano ni al
radio de la libertad individual; antes bien, en ella hay un fundamento axioldégico
basado en el orden césmico, en la «relacionalidad universal de todo lo que existe»
(Estermann, 1998, p. 228) y, en este sentido, la ética es fundamentalmente reci-
proca, es una «ética del cosmos» en la medida que «cada acto y comportamiento
tiene consecuencias cosmicas», y por ello es una ética también «religiosa y teologal»
(Estermann, 1998, p. 229).

En esta misma direccién apunta el pionero libro de antropologia juridica de
Pefia (1998), abogado y antropélogo, que desarrolla el sentido de la justicia comunal
en Calahuyo. Senala alli que los principios quechuas de ama sua (no robar), ama
lulla (no mentir) y ama qella (no ser ocioso) rigen la vida de los personas en el
grupo y constituyen la base del honor en la vida comunal, condicionando asi un
tipo ideal de hombre y mujer comuneros. Este honor juega un papel muy impor-
tante en la resolucién de los conflictos de la comunidad. La imagen del hombre
comunero honorable estd identificada con el trabajo, con los negocios y con la
participacién en los asuntos publicos; lo contrario a este ideal es el hombre alta-
nero, ocioso y borracho. La imagen de la mujer comunera honorable se caracteriza
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por ser la de una fiel companera, que cumple con las actividades domésticas y susti-
tuye los papeles de la pareja en determinadas circunstancias (Pena, 1998, p. 55-59).

La honorabilidad es un patrén ético que debe regir en el campo privado y
en el publico. El honor en el campo familiar se traduce en la confiabilidad, a tal
punto que «honor y confianza se llegan a identificar en las actividades diarias de
los comuneros» (Pefia 1998: 234). En el mundo colectivo se sabe que el interés
familiar estd subordinado al interés comunal, con lo cual «la familia de mds honor
es aquella que justamente tienen mds anhelo por el progreso de la comunidad»
(Pefia, 1998, p. 238) y, por supuesto, la armonfa comunal termina siendo sinénimo
de desarrollo comunal.

Munoz y Rodriguez (1999), desde lo que ahora es la Universidad Antonio Ruiz
de Montoya, vuelven al tema de la ética presente entre los microempresarios con una
pregunta importante: ;c6mo ser buena persona en ausencia de una buena sociedad?
(Mufoz & Rodriguez, 1999, p. 29). La intencién de las autoras es indagar qué
piensan, hacen y anhelan los que trabajan en la industria y el comercio, en medio
de condiciones muchas veces dificiles y contradictorias. Las entrevistas son leidas
desde la perspectiva del testimoniante, donde se va descubriendo la conciencia que
tienen del trabajo y el valor que le dan, tanto porque es un espacio de realizacién
como de responsabilidad con los otros; es de este modo que los sujetos buscan el
reconocimiento necesario para afirmar su existencia como personas. De ahi que
la pregunta final que se hacen las autoras muestra nuevamente la importancia que
tienen las maneras de relacionarse con los otros: ;cémo imaginar una comunidad
en donde los sujetos sientan que pertenecen plenamente a ella y estén dispuestos
a cooperar con otros, si estamos construyendo una sociedad atravesada por tanta
ausencia del reconocimiento debido? (Mufioz & Rodriguez, 1999, p. 119).

A inicios del siglo XXI, Anderson (2001) publica uno de los estudios realizados
por un grupo de cientificos sociales. La investigacién define el objeto de estudio
desde el inicio, a saber «los valores y metas de vida de la poblacién de la provincia
de Yauyos» (Anderson, 2001, p. 15). Se sabe que los valores no son directamente
observables y son concepciones sobre lo deseable, que se ponen en evidencia en
las pricticas. Se propone que en este campo se forman las identidades individuales
y colectivas, donde las metas de vida se mueven en relacién a los intereses (que
pueden ser de bienestar fisico y simbdlico, vinculados al reconocimiento) y las
oportunidades, las que requieren de estrategias para conseguir metas concretas. En
cierto modo el trabajo muestra la vida de los hombres y mujeres de Yauyos, «sus
limitaciones, incertidumbres, empenos y oportunidades» (Anderson, 2001, p. 18).

La situacién de Yauyos no es monocultural; en su organizacién hay diferen-
cias y por lo tanto también Spticas distintas de salida a sus problemas. Solo para
mostrar un detalle, los autores consignan cuatro grandes estrategias que orientan
y organizan sus vidas: permanecer en el lugar, permanecer en el lugar con miras
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a expandirse, emigrar para regresar, y por ultimo la emigracién definitiva. Aqui,
sin embargo, es importante preguntarse si existen o no otras metas fuera de la del
«progreso», que equivale a dejar su lugar de origen. El texto zigzaguea en las mon-
tafas de los pensamientos de los entrevistados, donde el progreso sigue siendo la
idea mds importante que orienta la vida de los yauyinos adultos, jévenes y ninos.
De ser asi, los valores son ideas formadas que determinan el camino ético que estd
en reelaboracién y en profunda transformacién. Por ello es necesario preguntarse:
;desde dénde pensar la ética de los andinos? ;Qué normatividades estdn presentes
en las decisiones que toman, cualesquiera que sea el destino que adopten los habi-
tantes de los Andes? Es cierto, claro estd, que la educacién puede ser una poderosa
emulsién con que superar los campos baldios producto de las colonizaciones atin
pendientes, que es la propuesta con la que el estudio concluye su presentacion.
Es importante dejar establecido que pensar sobre la ética viene a ser una reflexién
sobre las maneras de relacionarse entre «seres humanos», cualesquiera que sea la
identidad de los «otros».

Sénchez (2003) de manera inusual trata el tema de la ética pentecostal en el
mundo popular. La orientacién de la vida oscilarfa entre la apertura al mundo
social y la orientacién a la busqueda del lucro individual. Segtin el autor, la ética
pentecostal se estaria alejando de las fuentes fundamentales que explicarian el
surgimiento del capitalismo. Por ello, las expresiones de la ética pentecostal en
Latinoamérica se caracterizarian por favorecer la «prosperidad» y el bienestar eco-
némico y material como fines supremos a alcanzar y agradar a Dios. Las relaciones
que establecen con los seguidores son la masividad antes que la comunitaria, y
empresarial antes que pastoral. Se enfatiza el cardcter de la «reciprocidad», vale decir
que a mayores aportes entregados a la Iglesia, tanto mayores beneficios se recibirdn
de Dios —como la iglesia «Pare de sufrir»—, lo que conlleva la fetichizacién de
los productos para la proteccién de la salud y la seguridad personal o familiar. En
suma, las acciones que realizan los miembros de este tipo de iglesia pentecostal
——como dice Sdnchez— estdn orientadas por un «fuerte sentido del YO, del M1,
de lo MIO» (Sdnchez, 2003, p. 399). Por otra parte, existe otra orientacién entre
los pentecostales que desarrollan una ética mds abierta al mundo sobre la base de
actitudes «mds sociales y criticas»; este es el caso de los pentecostales de orienta-
cién metodista, que han formado organizaciones de ayuda entre sus miembros
con el propésito de superar la pobreza y la violencia familiar, entre otros. Son las
iglesias de las Asambleas de Dios, que hacen que las mujeres participen tanto en
las actividades littirgicas como en las de liderazgo. Ademds tratan de adaptarse a
una sociedad cambiante.

En otro trabajo Mujica, recogiendo las preguntas de Marzal, intenta plasmar
los primeros apuntes sobre la ética en el articulo «A Dios rogando y con el mazo
dando» (2004). Las primeras preguntas estdn replanteadas a partir de algunas
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constataciones realizadas en el trabajo de campo entre los devotos del Sefior
de Cachuy (Yauyos). La ética de los devotos se caracteriza por la heteronomia,
la pragmadtica y la inmanencia. Es heterénoma en tanto que la prictica social,
econémica y religiosa de los devotos estd regida por una serie de obligaciones
marcadas por el principio de reciprocidad, pues las actividades que se realizan solo
tienen sentido en tanto pertenecen a una red muy grande de personas, las que
estan imbricadas por favores mutuos. Es pragmdtica en la medida que las personas
tienen que resolver problemas de inseguridad y de vulnerabilidad a los que estin
sujetos por razones de salud y de accidentes; vale decir que la riqueza se explica
por la gracia divina y la pobreza por la falta de corresponsabilidad de la persona
con su santo patrono, de ahi que las personas estin obligadas a estar realizando
siempre actos de caridad para los necesitados. Finalmente, es inmanente en tanto
que la satisfaccién o la felicidad que se logra se hace ahora o nunca, de ahi que
cada persona deba cuidarse y protegerse de muchas maneras haciendo uso de lo
que sea necesario. Resumiendo, la ética personal es heterénoma porque las normas
son atribuidas a la divinidad, las relaciones de reciprocidad generan una serie de
obligaciones y responsabilidades, y la realizacién se debe hacer en esta vida y no
en la otra (cfr. Mujica, 2004, p. 231).

Para finalizar este ramillete poco usual incluyo el trabajo de Theidon (2004)
pues aunque no es propiamente un trabajo sobre ética, su obra contiene uno de los
materiales de la «posguerra» andina, donde las moralidades y las éticas estdn a flor de
piel, y las heridas abiertas que se describen merecen ser atendidas con sensibilidad
y sencillez. Entre prdjimos constituye la descripcién vivida que la autora hace de
su encuentro con el dolor humano y descubre en la palabra de cada victima de las
zonas ayacuchanas que la guerra interna habia puesto en juego, no solo la identi-
dad de sus pobladores sino su misma existencia. El estudio mira el sufrimiento y
también la «resiliencia» y la reconstruccién de la vida humana» (Theidon, 2004,
p- 21), sobre todo sabiendo que «el enemigo fue un ‘enemigo intimo’: un vecino,
una nuera, un padrino o la comunidad de enfrente; entonces, parte de lo que
hay que reconciliar no es solamente el sufrimiento experimentado sino también
el sufrimiento infligido. La tarea pendiente es ‘rehumanizar’ también al enemigo
cuanto a uno mismo» (Theidon, 2004, p. 22).

El reto fundamental de este trabajo es, por tanto, humanizar las relaciones, lo
que se podrd hacer revisando seriamente las concepciones antropoldgicas asi como
los procedimientos de los que las personas se valen para reconstruir sus relaciones.
Esto seria posible solo volviendo a ser considerados runakuna, lo que consistiria
en «una conversiéon moral que conlleva un ‘cambio de corazén’. La nocién de
purificacién figura prominentemente: la limpieza por medio de la confesién y el
arrepentimiento son pricticas de largo plazo» (Theidon, 2004, p. 204). A esto hay
que afadir la «rehabilitacién» y para ello es necesario —para simplificar una vez mds
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el pensamiento de Theidon— contar con una «economia politica del perdén», en
la cual esta sea un proceso en que «nadie puede forzar a una persona a perdonar a
otra: es un estado, digamos, subjetivo» (Theidon, 2004, p. 210). Por ello, el aporte
de Theidon es definitivo y central para repensar la ética en la sociedad peruana,
y para la antropologia un reto que Marzal sofiaba y que empez6 ya a perfilarse,
aunque todavia con mucha lentitud.

La agonia de la ética «después de Ayacucho»

Llegado a este punto es necesario preguntarse por los caminos por los que la antro-
pologia ha transitado, los hitos que ha ido dejando a las siguientes generaciones,
y también evaluar si las sehales y guias son utiles para futuras investigaciones. La
presentacién de algunos de los trabajos sobre moralidad y ética, desde la perspectiva
antropolégica, nos permite mostrar que el desarrollo de nuestra disciplina sobre el
tema sigue siendo incipiente y desigual. La dificultad, por supuesto, probablemente
le viene del tema mismo y de una metodologia que no permite reconocer y recoger
aquello que se quiere investigar, y sobre todo de una realidad muy compleja de
larga data y que durante las dos dltimas décadas del siglo XX les costé la vida a
campesinos, quechua-hablantes y pobres.

No estd de mds recordar que el término ética, que etimoldgicamente significa
habitacién, manera de vivir en el mundo griego, pasa al latin como moral o
costumbre gracias a la traduccién de Cicerén. A lo largo del pensamiento moderno,
la categoria ha sido materia de diversas precisiones e interpretaciones. Hoy se habla
de moral y ética para designar, por ejemplo, la descripcion y la reflexion que se hace
de y sobre la conducta humana, respectivamente. Marzal (2002, p. 173), por
ejemplo, entendia por ética al «conjunto de valores que funcionan como sistema
normativo de los comportamientos individuales y colectivos». Tomando en cuenta
estos elementos propuse definir la ética como «un conjunto de creencias o de ideas
que genera determinadas actitudes y comportamiento hacia los otros» (Mujica 2004:
183). Aun asi, sigo pensando que todavia carecemos de una definicién precisa y
funcional, pues la moral o la ética siguen siendo la manera de comportarse con
los otros y la conciencia que se tiene de dicho comportamiento. Las acciones que
——conscientemente o no— se realizan y afectan a los otros estdn determinadas
por un conjunto de concepciones que se tiene del mismo. La repeticién de dichas
acciones se convierten en un Adbito y las acciones pasan a formar cardcter cuando
van fijando una determinada personalidad (cfr. Aranguren, 1995). Por supuesto
que la ética, al igual que cualquier producto humano, estd también sujeta a cambios
y modificaciones y reformulaciones con el correr del tiempo.

Sin embargo, en esta ocasion deseo levantar algunas observaciones generales
en torno al dificil camino por el que la ética debe transitar en contextos sociales
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y culturales tan complejos como los del caso peruano, sobre todo «después de
Ayacucho». Es comin decir que la base de las relaciones estd cambiando y en
realidad no solo se trata de mestizajes o hibrideces, sino también de elecciones que
los individuos realizan para «vivir bien y mejor». En estos contextos las maneras
de vivir y las éticas, por supuesto, también se incrementan y puede decirse que no
hay una sola forma de vivir la relacién con la naturaleza y con el otro. En efecto,
la moral estd directamente relacionada con la conducta humana, con la manera de
relacionarse con las alteridades. Son estas conductas las que no son necesariamente
«racionales» ni «irracionales», sino solamente maneras de actuar y ejercer incluso
el poder, que obedecen a formas de concepcién del otro y de su mundo. La ética,
en todo caso, es aquella modalidad que la persona «conserva» como forma de
comportamiento en tanto cuida no solo las formas sino la integridad del otro,
la otredad definitiva, cualesquiera sean las maneras de expresarse; dicho de otro
modo, la ética es el comportamiento esperado y deseado que debiera ocurrir en
el mundo social, que tiene la finalidad de conservar, defender y promover la vida
en sus diversas expresiones.

Para hacer una antropologia de la ética en estos tiempos, deben considerarse
dos referencias metodoldgicas y al menos cuatro rutas por las cuales transitar, para
asi explorar la conducta de las personas en relacién a otras. La primera referencia
metodoldgica es la de considerar la conducta humana en su densidad y su meri-
diana sencillez; el acercamiento a esta realidad requiere de agudeza y —como decia
Geertz— de una «descripcién densa» de las moralidades (positivas o negativas),
para intentar entender qué estd sucediendo en la vida de la gente. Es probable que
para este punto sea imprescindible tomar en cuenta la recomendaciéon de Agamben
(2002, p. 9), quien sostiene que «entender la mente de un hombre comun es
infinitamente mds arduo que comprender la mente de Spinoza o de Dante...».
La segunda referencia estd relacionada con la invitacién a realizar un trabajo mul-
tidisciplinar: la reflexion. Este es el campo de las precisiones y de las evaluaciones
que se hacen de las acciones de las personas, sobre todo de las valoraciones que
estdn presentes en la conducta humana y que orientan los actos de los individuos.
Por ello la ética es el terreno del debate y de la construccién de consensos comunes;
de un proceso de individuacién y de la formacién de una conciencia colectiva; de
un horizonte comin y de la invitacién a seguir construyendo las reglas «<minimas»
para vivir como seres humanos.

Una vez consideradas estas dos referencias, quiero terminar mencionando las
cuatro rutas posibles para el estudio de las moralidades y la ética desde la pers-
pectiva antropoldgica, sabiendo que la vida humana es multidimensional y que
arbitrariamente hago aqui hincapié en cuatro dimensiones en las que habria que
considerar a la ética: en relacién con la vida cotidiana, la religiosidad, la economia
y la politica.
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En primer lugar, el mundo de la vida cotidiana estd repleto de formas sutiles
y habituales de tratamientos despectivos y de discriminaciones que muchas veces
quedan inadvertidas. Las formas de exclusién por razones étnicas, raciales, de género
o de clase se reproducen larvada y «descaradamente» —como decia alguien— en
las relaciones cotidianas. ;Qué hace que unos puedan discriminar a otros y vice-
versa? Para esto se requiere de una aguda y penetrante observacién, pues se trata
de deconstruir las maneras de excluir a los otros desde algin punto de referencia
considerado como el eje del mundo. En la conducta y la accién de uno estd implicito
el concepto del otro, y por ello para comprender mejor la ética se deben estudiar
las concepciones del ser humano. Marisol de la Cadena (2004, p. 21), por ejemplo,
hablando de los «indigenas mestizos», propone por ello estudiar el racismo como «el
conjunto de pricticas discriminatorias que se derivan de una creencia en la indis-
cutible superioridad moral e intelectual de un grupo de peruanos sobre el resto».
Ella descubre que la cuestién racial atraviesa capilarmente todos los segmentos e
instancias sociales y que ha llegado a naturalizarse culturalmente. Esta realidad no
un asunto del pasado sino algo plenamente actual, como lo recuerda Pease (2005,
p. 15) al evaluar el Congreso: «Aqui cada presidente y cada ministro se siente un
salvador, tienen experiencias que los hacen sentirse “por encima” y con poder».

En segundo lugar, el mundo de las religiosidades estd nutrido de normas que
orientan y dan sentido a la vida de los creyentes. Es en este campo que Manuel
Marzal encuentra el medio natural mds importante en donde hacer trabajos sobre
la ética. De hecho, el campo de las religiosidades es donde se forman las maneras
en que los grupos se definen como tales, pudiendo incluso llegar a formarse una
suerte de «identidades asesinas», en la medida que elijan un elemento como el mds
importante —sino el absoluto— desde donde se cuestiona y se discrimina a los
otros, incluso en nombre de un dios. La tentacién de los «fundamentalismos» estd
presente en la vida peruana aunque no tenga una identidad religiosa propiamente
dicha. Sin embargo, el terreno de las religiosidades es también donde las personas
establecen formas de solidaridad y cooperacién, y hacen de su fe una forma de
compromiso por el cambio y la justicia, aqui y ahora. Definitivamente la ética
religiosa modela de muchas maneras el comportamiento de las personas, las cuales
deben ser descritas y analizadas con seriedad.

En tercer lugar, la ética debe también ser considerada en el campo de los
desempefios de las personas y de las instituciones que tienen por finalidad mitigar el
hambre y que las personas tengan una vida de calidad y plena. Un problema central
en este campo son las inequidades y las injusticias presentes en la redistribucién de
las riquezas de toda especie. ;Cémo y con qué criterios se deciden las redistribuciones
de los bienes producidos por la sociedad? La distribucién implica concepciones de la
tarea humana y de sus relaciones en los espacios privados y ptblicos. Adela Cortina
(1996) ha sefialado que las empresas, por ejemplo, deben considerar seriamente
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la ética para una produccién y distribucién. Sin embargo, debemos observar
con detenimiento lo que significa hoy la explotacién del hombre por el hombre,
verbigracia en el mundo de las microempresas; es probable que la modalidad cruel
y cruda de la explotacién haya sido cambiada por una «estetizada» donde, por
ejemplo, los derechos laborales simplemente no existen. Del mismo modo, en
el campo publico el tratamiento que se hace de los recursos publicos no escapa a
formas de solidaridad donde la corrupcién —como dice Jaris Mujica— constituye
«un modo particular y complejo de relacionarse... [que] se convierte asi, en un
fenémeno generador de pricticas y en punto de referencia de un modo diferente
de entender, plantear y pensar la politica, el poder y la autoridad» (cfr. Ugarteche,
2005, p. 135). Igualmente, Deborah Poole recuerda que la corrupcion son «las
formas de descomposicién politica y moral que se derivan de las transgresiones
(reales o imaginadas) de la linea divisoria que separa la vida publica y privada...»
(cfr. Ugarteche, 2005, p. 61).

Finamente, la ética en el campo politico adopta su forma mds dramdtica
cuando vemos en el horizonte mds cercano, maneras de actuar impunemente que
son aceptadas sin ambages por el sentido comuin. Los hechos de violencia vividos
por cerca de dos décadas nos hacen pensar que la ética «después de Ayacucho» estd
a flor de piel. El mal se instala melifluamente en las mentalidades y las précticas
de muchos sectores sociales, y es aceptado como «normal» o como parte de la
«naturaleza humana». Portocarrero (2004) ha iniciado una importante reflexién
sobre las formas de hacer el mal en la cultura peruana, al que concibe «como un
abandonarse al goce que puede generar la destruccién de la vida, como una forma
excitante de escapar al vacio primordial de la existencia» (Portocarrero, 2004, p. 9).
Sin embargo, queda pendiente el estudio de la ética a partir de lo que la Comisién
de la Verdad y Reconciliacién ha hecho y dicho en su Informe Final (2003). Este
es un punto de llegada y también de partida para responder preguntas importantes
para la viabilidad del pais y la construccién de un sistema plural y tolerante
de relaciones. Para ello es impostergable el estudio de las mdltiples formas de
impunidad por parte de los actores de las violaciones sistemdticas de los derechos
humanos, cometidas tanto por Sendero Luminoso como por las fuerzas del orden y
los grupos civiles armados, pero también es importante revisar las responsabilidades
e «impunidades» de los partidos politicos, las empresas, los intelectuales y los
grupos de la sociedad civil.

Para concluir. La agonia de la ética estd en manos de las personas y las insti-
tuciones que quieran comprometerse con el cambio de condiciones de vida no
deseables. Agon es un término griego que se puede traducir como /ucha. Por ello,
la agonia de la ética es la lucha por una vida mejor, por hacer que el mundo de
las «<moralidades» sea también «éticor. Cuando Manuel Marzal dejé este mundo
para encontrarse con lo Realmente Real, el reloj de la historia siguié marcando
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el ritmo de la vida y sus campanadas siguieron alertando aquello que no debe
dejarse de investigar y reflexionar: las formas como se producen las desigualdades,
los fundamentalismos sectarios, las solidaridades corruptas y las impunidades en los
diversos campos de la vida humana, pero también c6mo se construyen los recono-
cimientos de lo diverso, cémo se hacen mds tolerantes las personas, cémo se hacen
mis didfanos los servicios publicos y, finalmente, cémo se hacen mds humanos los
que detentan el poder. Hasta siempre Manuel.
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