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FrANCISCO DIEZ DE VELASCO

ESBOZO DE UN ANALISIS COMPARADO DE ALGUNOS MECANISMOS
DE INTEGRACION EN LAS RELIGIONES IMPERIALES,
NACIONALES Y UNIVERSALES!

El empleo del método comparado, junto al intento explicito de renunciar
al religiocentrismo? y la aplicacién sistematica del método critico, forman los
tres pilares principales en los que se basa la Historia de las Religiones en tan-
to que disciplina con ambiciones de autonomia. Pero el primero quiz4 resulta
el mas complicado de utilizar de un modo coherente por parte de los historia-
dores. La comparacidn, si bien es un mecanismo cognitivo nuclear entre los
humanos, infunde serias sospechas a la hora de construir un conocimiento
sofisticado como es el caracteristico de las disciplinas historicas: se estima
que tiende a potenciar la sobre-interpretacién (comparar lo incomparable®) o
a naufragar entre las obviedades, los manidos lugares comunes y la irrelevan-
cia. Se trata de un panorama desde luego bien distinto del que se plantea en
Antropologia, en Sociologia o en Ciencia Politica, campos disciplinares que
comparten territorios comunes con la Historia, en particular en lo referente al
analisis del tema que nos interesa en estas paginas.

La comparacién en Historia de las Religiones tiende a destacar los pareci-
dos, pero también debe detectar las diferencias: la tendencia a equilibrar la
combinacidn de esta doble sensibilidad puede ayudar a apuntalar la respeta-
bilidad del uso de este método, aunque tengamos que ser conscientes de que
se navega siempre en el limbo de las aproximaciones tentativas y de los me-
ros esbozos, como el que ahora presentamos.

! Trabajo realizado en el marco del proyecto de investigaciéon «Metodologias en His-
toria de las Religiones»: BHA 2003-01686 (financiado por ¢l Ministerio de Educacién y
Ciencia de Espaifia y el Fondo Europeo de Desarrollo Regional).

2 Véase mi propuesta al respecto en: Religiocentrismo, en «Rever (Revista de Estu-
dos da Religido)» S, 4(2005), pp. 137-143.

3 Resulta dificil no recordar los claroscuros del ensayo de M. Detienne, Comparar lo
incomparable. Alegato en favor de una ciencia histérica comparada, Peninsula, Barce-
lona 2001 (ed. Or. Seuil, Paris 2000), tanto por su ambicién como por los problemas de
indole metodoldgico y tebrico que plantea. Un intento personal de deambular por diver-
sos territorios de la religion (violencia, poder politico, muerte, miedo, identidad) por me-
dio del uso del método comparado se puede consultar en F. Diez de Velasco, La historia
de las religiones: métodos y perspectivas, Akal, Madrid, 2005.
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En este trabajo se intentaran ofrecer algunos elementos de analisis compa-
rado a la hora de enfrentar la reflexion sobre la religion en tanto que factor de
integracion. Se compararan, desde planteamientos de caracter general, los
mecanismos de integracion desarrollados en el seno de las religiones impe-
riales, nacionales y universales* con la finalidad de detectar sus semejanzas y
sus diferencias’.

Estos tres macro-modelos religiosos, si bien superan el marco temporal
del mundo antiguo (al que se dedica el volumen en el que se incluye este tra-
bajo), tienen una destacada presencia en este dilatado contexto geografico-
temporal (de hecho la mayoria de las formaciones religiosas del mundo anti-
guo se corresponden con alguna de estas tres categorias taxondmicas), de ahi
que la comparacion pueda resultar pertinente ademas de significativa, alin en
el nivel de esbozo en que se presenta.

4 Para una exposicion mas detallada (aunque con un enfoque diferente del presente
trabajo ya que, salvo excepciones, no compara los modelos ni las religiones entre ellas y
por tanto las paginas presentes son un intento de adelantar, complementéndolo, ese ana-
lisis) se puede consultar en su presentacion mas reciente en F. Diez de Velasco, Breve
historia de las religiones, Alianza, Madnd 2006, pp. 69-97 (para las religiones imperia-
les), pp. 99-139 (para las religiones nacionales) y pp. 141-198 (para las religiones uni-
versales); una presentacién previa pero mas detallada en la descripcion de las diferentes
religiones estudiadas aparece en F. Diez de Velasco, Introduccién a la historia de las re-
ligiones, Trotta, Madrid 3° ed. 2002, pp. 153-217 (para las religiones imperiales, expues-
tas bajo la ribrica algo mas estrecha de religiones de la civilizaciones originales y donde
no desarrolla el andlisis de la perduracién de los modelos imperiales que si se hace en ¢l
libro anterior), pp. 219-377 (para las religiones nacionales, expuestas bajo la ribrica més
detallada de religiones gentilicias, civicas y nacionales) y pp. 375-518 (para las religio-
nes universales o universalistas). Resulta necesario resaltar el esfuerzo que realizo, en lo
relativo a la caracterizacién de las religiones nacionales, hace més de medio siglo A. Al-
varez de Miranda, Religiones mistéricas, en «Revista de Occidente», Madrid 1961, pp.
23ss., deudor del marco tedrico de la «Escuela de Romay y en particular de las ensefian-
zas de Raffaele Pettazzoni.

% En todo caso hay que tener en cuenta en esta exposicién que los conceptos de reli-
giones imperiales, nacionales y universales que empleamos forman elementos de mode-
los operatorios que permiten, por medio de una taxonomia basada en la comparacion,
adelantar en la caracterizacion de los imaginarios colectivos y las précticas simbélicas
compartidas, pero que no se trata en ninglin caso de tipos perfectos y ni siquiera ideales
(no hay en la clasificacién ninguna veleidad esencialista y mucho menos teleologica o
evolucionista). Esta posicién queda claramente implicita en el apartado dedicado a la
perduracion del modelo imperial que se desarrolla en Breve historia de las religiones,
pp- 90-95 y que en cierto modo avanza un intento de anélisis comparado que supere las
barreras conceptuales que tienden a convertir las religiones en elementos estancos (tam-
bién por la facilidad de realizar este tipo de analisis).
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En sintesis, la caracteristica principal de las religiones imperiales es la
tendencia a la piramidalizacioén, mientras que las religiones nacionales tien-
den a la horizontalidad; se trata de dos grandes condiciones generales de la
construccion de la accion colectiva® que, como es de suponer, generan meca-
nismos de integracion diferentes, aunque en ocasiones se manifiesten en sis-
temas rituales y simbolicos que pudieran parecer semejantes en un andlisis
superficial. Pero a su vez ambos modelos se caracterizan por acotar el espa-
cio de cualquier posible integracion, no todos pueden ser fieles, no todos ca-
ben en ellos, a diferencia de las religiones universales que se caracterizan por
lo contrario, por mensajes religiosos que no dejan en teoria a nadie fuera y
que generan dindmicas de la pertenencia muy inclusivas.

El foco de la accion religiosa, por tanto, es distinto en cada uno de estos
modelos. La identidad religiosa se concentra en torno a la figura de los sobe-
ranos en las religiones imperiales: representan lo social frente a lo divino, pe-
ro también lo divino respecto de lo social. La piramidalizacion se potencia de
modo claro por medio del simbolismo de 1a verticalidad: el angulo superior
sirve para resumir todo el corpus social, la integracién se construye, por tan-
to, desde ese vértice y las expresiones simbdlicas lo reflejan de modo claro,
por ejemplo en la potenciacion de lenguajes arquitectonicos que se piensan
para obligar a mirar hacia arriba.

Por su parte en las religiones nacionales la identidad religiosa esta reparti-
da, tiende a diluirse entre el cuerpo social, aunque se concentre de modo oca-
sional o a veces de modo sistematico en algiin miembro o miembros determi-
nados tenidos por representantes del grupo. La integracion se construye en
un espacio que tiende a la horizontalidad, como resultado de una, en ocasio-
nes compleja, accidon consensual que puede requerir un tiempo dilatado y un
trabajo de socializacion nada sencillo.

Las religiones universales, por su lado, identifican a toda la humanidad
como posibles cultores, implicando por tanto una integracion universal, una
hermandad global aunque luego ésta pueda fragmentarse y graduarse en la
inevitable adaptacion a los contextos locales.

Partamos de un primer ¢jemplo para apuntalar las diferencias y las seme-
janzas: la evacuacion ritual del cadéver en el contexto de las ceremonias fia-
nebres. Se trata de una accidn colectiva’ construida desde una similitud bio-

¢ Que han sido analizadas (y a la sistematizacién alli aportada me remito para detalles
puntuales y la bibliografia aportada) en Diez de Velasco, La historia, pp. 67ss., donde se
intenta, en esbozo, adelantar en el proceso de andlisis comparado que se plantea también
en estas paginas.

" Desde el momento que se configura como una socializacion de la fisiologia del mo-



8 Francisco Diez de Velasco

l6gica en el proceso, en la que se ponen en marcha complejos mecanismos de
integracion en los que lo imaginario tiene un peso muy destacado. La muerte
reune, consolida los lazos de pertenencia, forja y recuerda identidades, aun-
que a la par esté disolviendo las de quienes estdn en proceso de pasar a otra
«realidady.

La muerte imperial es en ocasiones plena apoteosis (perfecta simboliza-
cién ceremonial de la verticalidad) pero también certificacion de la correcta
transferencia de un estatus que esta inequivocamente adscrito (que no requie-
re de sancién comunitaria generalizable) y actiia como un aglutinador colec-
tivo ya que el morir del soberano es preludio de la entronizacion de su suce-
sor, casi en un continuum que rozaria la perfeccién si la muerte imperial se
anulara, como en ciertos territorios imaginarios del pensamiento chino, o en
los complejos juegos simbélicos de la ascendencia divina y la divinizacion.
El cuerpo muerto aparece como un elemento maximo de integracion: repre-
senta al cuerpo social, protector no solo de su familia, de su parentela, de su
dinastia sino en general de la totalidad de la colectividad que forman los sib-
ditos. Son ellos el territorio social sobre el que se produce la accion de inte-
gracioén que corre paralela con la desintegracion del cadaver, salvo justamen-
te que éste se desee preservar en un juego de contraposiciones y sublimacio-
nes simbdlicas que terminan, como en el caso de los reyes egipcios antiguos,
convirtiendo a la muerte en la verdadera vida y a la eternidad en el reino fu-
turo de la nueva divinidad que protege a sus antiguos subditos convertidos
por tanto en fieles desde la firmeza de su nuevo cuerpo recompuesto. Eterni-
dad del cadaver como meta y por tanto inevitable hipervaloracion de los lu-
gares de ubicacion de las tumbas reales.

En las religiones nacionales, dentro de la variabilidad, parece primar la
accion colectiva de reconocimiento de la correccién en el proceso del morir,
resultando complejos los consensos a la hora de reubicar el estatus del muer-
to, fragmentado y recortado, entre sus sucesores. En todo caso la horizontali-
dad exige rituales de reparto encubierto como pueden ser los banquetes fune-
bres en los que se socializa la riqueza acumulada por el muerto, que no llega
mas que necesariamente menguada a los supervivientes. El estatus tiende a
adquirirse, incluso en el proceso del morir v asi los cuentos de fantasmas

rir, es decir, probablemente desde que se puede detectar religién como practica colectiva,
es decir en los mismos origenes de la sapientizacién, con anterioridad el morir no rituali-
zado (lo que no quiere decir el morir no religioso) se escapa a los instrumentos analiticos
a nuestra disposicién. En general sobre este asunto se puede consultar Diez de Velasco,
La historia, pp. 89ss. (con un acopio de bibliografia al que remito), habria que afiadir la
utilidad de la consulta a buen nimero de entradas de F. Lenoir y J.-P. de Tonnac, La mort
et 'immortalité. Encyclopédie des savoirs et des croyances, Bayard, Paris 2004,
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ilustran en ocasiones la incorreccion en la socializacion de la muerte, forman
narraciones compartidas a las que otorga credibilidad la vox populi al vehicu-
lar un sentir compartido que ilustra la necesaria sancion colectiva en el pro-
ceso del morir. La volatilizacion del cadaver aparece como meta, la tumba es
un pretexto para el olvido. Pero hay una fuerte tendencia, caracteristica de
los modelos nacionales, a la representatividad otorgada a ciertos difuntos que
parecen concentrar la identidad colectiva, la oracion fanebre es ejemplar de
estos valores, resaltando los muertos por la tierra patria frente a los demas
muertos, empequefiecidos, son caddveres sobrevalorados, sus tumbas recor-
dadas como hitos de la identidad compartida y de la integracién rememorada.
Compartimentacion de la muerte que ilustra otra caracteristica del modelo: la
exclusion de aquellos a los que no se reconoce como conciundadanos o co-na-
cionales y cuya muerte no resulta significativa: ya que no representan a nadie
identificable entre los contextos de pertenencia. La muerte horizontalizada se
fragmenta, asi como la verticalizada tendia a concentrar, aunque a la larga la
tendencia pudiese en este caso derivar ocasionalmente hacia el reparto algu-
nos de los privilegios simbélicos inherentes al monarca, con lo que el modelo
también podia tender a la fragmentacion en el desgaste del dia a dia que
constituye el «desierto de lo real».

Por su parte en las religiones universales la muerte tiende a reducirse y re-
conducirse, persona a persona, todos igualados ante el poder anonadador de
las divinidades o la divinidad. Los contextos locales pesan (las identidades
que acotan mas alla de la fe compartida), brilla la fuerza de las tendencias
imperiales (por ejemplo en los funerales de los monarcas o de los papas), pe-
1o parece tenderse a una ignaldad que permea los discursos y rebaja hasta a
los méas poderosos en la danza inapelable de la rigidez cadavérica. El muerto
corporizado pierde sustancia frente a componentes menos materiales pero
mas imaginariamente duraderos como el alma, el cadaver convertido en pro-
ducto desechable incluso hasta en algunas escuelas budistas que, por otra
parte, rechazan aceptar la existencia de algo mas alla de la ilusoriedad, desde
la fortaleza de la doctrina de anatman, para estos componentes invisibles e
imaginarios del ser humano.

En todo caso la integracion se produce en los modelos tendentes a la hori-
zontalidad por medio de la limitacion de la riqueza y el estatus que se trans-
miten en el proceso de la evacuacion del cadaver, que se rebaja hacia la figu-
ra geometrica de la linea base: las relaciones que se construyen tienden a la
equidistancia. En cambio la piramide muestra también su necesaria base pero
que en este caso da razoén de ser al vértice: stibditos frente al soberano, asi la
integracidn no requiere mas que una direccion desde el punto de vista simbo-
lico, la que emana de arriba mientras que en las religiones nacionales las di-
recciones se entremezclan y se trenzan, las pertenencias se construyen de
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modos menos evidentemente delimitados, por medio de la sangre (simbdli-
ca), la tierra (imaginada), la lengua (acotada), la costumbre (esgrimida).

Por el contrario en las religiones imperiales el soberano es el territorio, los
limites identitarios se formulan como fronteras de su dominio, pueden llegar
tan lejos como el poder de sus ejércitos, podrian llegar a englobar la totalidad
del territorio conocido si la tecnologia de dominio lo permitiera, pero la lec-
cidn de lo real es otra: la tendencia en la mayoria de los casos mas que hacia
la construccioén de una monarquia tinica (y perpetua, un espejismo tan afin a
la modemidad) ha derivado hacia buscar alguna cémoda delimitacion del es-
pacio sometido a integracion, en ocasiones incluso por medio de la construc-
cion de barreras artificiales o aprovechando las naturales, desidentificando a
los moradores de lo que estd mas all4 de las fronteras, recortando por tanto y
reduciendo.

En las religiones nacionales los limites no son tan fisicos, acotan princi-
palmente un territorio social (aunque pueda también materializarse por me-
dio de fronteras): lo que es territorio geografico circunscrito en un caso se
convierte en un mensaje religioso circunscrito en el otro. Pero no por ello es
menos rotunda la negacion de los diferentes, sino quiza lo es estructuralmen-
te mayor en los modelos nacionales. En un sistema imperial el que esta mas
alla de la frontera puede ser en alglin momento conquistado y asimilado, in-
cluso simbdlicamente: puede en el reino de lo futurible formar parte de ma-
yores ceremonias de integracion. Resulta ejemplar la poderosa metafora de
los dos Nilos que aparece en el Himno a Atén, donde para los egipcios fluye
el Nilo desde las entrafias de la tierra, mientras que para los no egipcios (pero
no por ello menos sibditos del rey en ese momento de expansién que ha lle-
vado a la dinastia al control sobre el Levante mediterraneo), cae del cielo
otro Nilo en una redimension de la geografia imaginaria para adaptarla a la
extension de un imperio bien lejos de aquellos limites del valle del rio que
pautaban la vida y la religién®. Pero en las religiones nacionales el que no tie-
ne asideros en la pertenencia no cuenta y dificilmente puede hallar un puesto
que no provenga de una yuxtaposicién o una adopcion (que conlleva una ne-
gacion de la previa identidad), cuando no simplemente una aniquilacién y
sustitucion.

Incluso esa desproteccion (y desidentificacion) del diferente puede tocar a
aquel que ha perdido sus asideros en la colectividad como le ocurre al phar-

8 Véase P. Grandet, Hymnes de la religion d’Aton, Paris 1995. En general resulta ma-
gistral la presentacion del poder monérquico en las religiones imperiales del Creciente
Fértil desarrollada en H. Frankfort, Reyes y Dioses, en «Revista de Occidente», Madrid
1976 (1° 1948, 2° 1969).
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makos (y en general a la victima de los rituales del tipo chivo expiatorio),
elegido para ser expulsado (cuando no ajusticiado) en un ritual que cobra una
nueva dimension de integracion colectiva, ya que la cohesion de los que tie-
nen un rol activo y presencian la ceremonia se potencia por medio de la vio-
lencia infligida que, ademas, resulta ser uno de los mecanismos de integra-
cién mas poderosos de los que disponen las sociedades humanas. La nega-
cién de la identidad social de uno o varios de los miembros del grupo se con-
vierte por tanto en un modo de potenciar la integracion del resto’.

Este recortar, acotar, circunscribir ilustra un proceso de imaginar la geo-
grafia (también sagrada) bien diferente del que promueven las religiones uni-
versales. En ellas la mision es un proceso estructuralmente necesario desde el
momento en que las barreras de todo tipo (geograficas y sociales) pierden
sentido en su modelo de entender el mundo. La expansion se convierte por
tanto en el rito de intensificacién recurrente y principal, en el mecanismo de
integracién nuclear, puesto que la meta seria la conversion de la totalidad de
los seres humanos. La integracion global se transforma en este caso, por tan-
to, en el supremo objetivo cuyo mayor obstaculo resultaria ser la accion de
otras religiones con idénticas ambiciones. El choque entre religiones es es-
tructuralmente inevitable desde este contexto de andlisis, las fronteras ahora
no las marca el limite del dominio de un soberano o las sutilezas desidentifi-
cadoras que se configuran desde las costumbres heredadas y las sefias de re-
conocimiento compartidas, sino las referencias que construyen el credo, dife-
renciandolo de otros, muchas veces personalizandolo en un fundador (como
en el budismo, el cristianismo o hasta en el islam, recordemos sus complejas
relaciones milenarias y la complicada gestion de sus mutuas fronteras!'®) o
distinguiéndolo por una comunidad de practicas (como en el hinduismo o en
la religion china, por otra parte unas religiones universales un poco particula-
res desde el momento en que los componentes nacionales resultan tener un
profundo peso en multiples ambitos y por tanto la accion de expansion se re-
considera y puede llegar a minimizarse'!).

9 Resulta bastante evidente la diferencia de este analisis respecto, por ejemplo del de
R. Girard (por ejemplo en La violencia y lo sagrado, Anagrama, Barcelona 1983; Gras-
set, Paris 1972), el deseo mimético no resultaria condicidn estructural, en mi opinién, de
este tipo de accidn ritual. Se puede ver un desarrollo de este tipo de acciones violentas en
Diez de Velasco, La historia, pp. 37ss. con referencias bibliograficas y el desarrollo mas
detallado del argumentario.

10 Con vaivenes en la eficacia de la accién misionera entre ellas: resulta notable la de-
bilidad del budismo frente al islam, y la fortaleza del islam frente al cristianismo y vice-
versa.

11 Se desarrolla un intento de diferenciar las religiones universales con tendencias
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Los rituales de intensificacion principales, por ¢l contrario, en las religio-
nes imperiales se enfocan en la accidén del soberano y sus puntos fuertes: el
afio nuevo que se puede figurar como una refundacién del mundo, y los de-
mas rituales calendaricos realzados por la accion de quien preside la pirdmi-
de del poder y la religion, o la intensificacion que se construye desde la me-
moria, por e¢jemplo de la entronizacién o de otros momentos de importancia
que rememorar. La intensificacion en las religiones nacionales, por su parte,
se construye desde la fuerza de la representacién del cuerpo social en el rito y
los mecanismos de solidaridad colectiva. La fiesta marcada por el reparto y
el banquete colectivo, que se convierte en un poderoso cemento para la inte-
gracion (y la intensificacion), quiza en igual medida que la violencia infligi-
da que se citaba anteriormente. Compartir la sangre derramada, compartir el
alimento imaginariamente regalado por los dioses, consolida una poderosa
integracion horizontal (donde la contribucion necesariamente desigual al ri-
tual festivo se disuelve entre los lazos simbolicos que trenzan los agradeci-
mientos debidos a las divinidades convirtiendo en ritual de solidaridad lo que
en un modelo imperial seria una ceremonia que multiplicaria la desigualdad
y la verticalidad ya que en estos contextos el reparto seria entendido como
una dadiva del soberano que exigiria un agradecimiento que aumentaria su
poder simbolico. La violencia simbdlica en el contexto del reparto en las reli-
giones nacionales, en cierto modo se infligiria sobre quienes aportan (pues su
accion resultaria en una merma de su capital ya que el capital simbdlico deri-
vado del desembolso lo adquiriria la divinidad, que en resumidas cuentas, en
buena metodologia durkheimiana, resulta ser el cuerpo social en representa-
cion: ilustrandonos en Gltima instancia un rito de dispersion del poder y del
capital), mientras que en las religiones imperiales se realizaria sobre quienes
son beneficiarios del reparto (puesto que el capital simbdlico acumulado re-
cae de modo pleno sobre el que aporta, el soberano, resultando en Gltima ins-
tancia un rito de concentracion del poder).

Otro ejemplo: la procesioén en las religiones nacionales resulta un rito de
intensificacion que se figura como un baile de la identidad en el que todas las
piezas alcanzan una ubicacion que depende de complejos consensos colecti-
vos siempre cambiantes. Sin duda hay un lugar preeminente en esos ritos, pe-
ro quien lo detenta lo hace de un modo diferente que el soberano en las reli-
giones imperiales donde los demas actian como comparsas del primero. Re-

nacionales en F. Diez de Velasco, Breve Historia de las religiones, p. 142, se trata de
un planteamiento meramente esbozado que requeriria un estudio mds sisterndtico ya
que conforma un reto tedrico de primer orden en lo relativo a la consistencia de la ta-
xonomia.
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cordemos que quien preside estos contextos ceremoniales en las religiones
nacionales es susceptible de ser ridiculizado en alguno de los rituales de criti-
ca ¢ inversion que jalonan el afio festivo, aparece por tanto realzado al sim-
bolizar la representacion del cuerpo social, pero rebajado cuando se trata de
enfocar la accion colectiva de representacion de un modo no concentrado, re-
sultando estas acciones rituales de inversion y critica, ademads, piezas funda-
mentales en la conformacion de modelos de integracién tendentes a la hori-
zontalizacion (se trata evidentemente de ritos de dispersion del poder).

Los rituales de identificacion que estamos destacando, claves en la inte-
gracion, por tanto se expresan segin modos diferentes en estos tres macro-
modelos religiosos. En las religiones nacionales la representacion del cuerpo
social se puede transferir a un miembro (o0 a un colectivo) que actia como vi-
cario de todos. Pero dicha transferencia es temporal y se adecua a complejos
consensos, no esta adscrita mas alla de la sancidén colectiva explicita. En las
religiones imperiales, por el contrario los rituales de identificacion tienen
adscrito el ocupante del vértice, se potencian, por tanto los simbolos de la
centralidad y los mitos de centralidad son mas poderosos en los modelos im-
periales que en los otros (aunque existan también en éstos).

Evidentemente la prucba de lo real, la casuistica que se construye desde
lugares y tiempos particulares, permite ofrecer multiples puntualizaciones
que pueden matizar lo que se ha expuesto en las paginas anteriores. Las ten-
dencias imperiales permean los modelos nacionales y universales, del mismo
modo que pueden detectarse tendencias universales tanto en los modelos im-
periales como en los nacionales y tendencias nacionales en los modelos uni-
versales como anteriormente se adelanté.

Lo gque se ha intentado en estas paginas, meramente en esbozo y desde
una posicion analitica general y teérica, es ofrecer lineas de analisis compa-
rado que permitan ordenar religiones en torno a modelos con la finalidad de
ilustrar que los mecanismos de integracion, aunque se parezcan formalmente
(se construyan en torno a rituales parecidos, como los de identificacién o in-
tensificacién) no son estructuralmente semejantes (intentando desmontar asi
el prejuicio redundante de la similitud de todas las religiones) ni tampoco son
plenamente distintos en todos los casos de tal modo que no hubiese una rele-
vancia estructural en las formas en que se manifiestan especificamente (in-
tentando desmontar el prejuicio de pensar que en la historia nada es compa-
rable desde el momento en que los ejes espacio-temporales son necesaria-
mente distintos).



