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Resumen

El objetivo de este trabajo es el de proponer un concepto de evolucién social genuinamente
sociolégico, en el que se venga a dar cuenta de la racionalidad sociocultural como un pro-
ceso de coimplicacién entre los estadios cognitivos de la psique humana descubiertos por
la psicologfa del desarrollo, y las diferentes configuraciones discursivo-cognitivas de las
«imdgenes del mundo» histéricas en torno a los tres mundos de la experiencia (el objeti-
vo, el social y el subjetivo). Esta coimplicacién evolutiva, ya mencionada por Habermas, se
nos mostrarfa de manera ejemplar en la posibilidad de sefialar tres estadios morales para
la evolucién social, que este articulo trata de presentar, precisamente, de manera desglosa-

da.

Palabras clave: evolucién, moralidad, imdgenes del mundo, estadios cognitivos, racionali-
dad sociohistérica.

Abstract. The moral stages of the social evolution

The objective of this work is to propose a sociological concept of social evolution which
explain the sociocultural rationality like an overlapping process between the cognitive sta-
ges of the human awareness discovered by the psychology of the development, and the dif-
ferent discursive-cognitive configurations of the images of the historical world around the
three worlds of the experience (the objective world, the social world, and the subjective
world). This overlapping evolutionist, already mentioned by Habermas, it would exem-
plary be shown in the possibility of pointing out three moral stages for the social evolu-
tion, that this article tries to present, in fact, in a detailed way.

Key words: evolution, morality, images of the world, cognitive stages, sociocultural ratio-

nality.
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Introduccién

Después de las criticas vertidas sobre el concepto de evolucidn social, espe-
cialmente contra las teorfas darwinistas y positivistas de antropélogos y socié-
logos del siglo X1X, parece que utilizar dicho término como titulo de un texto
es sinénimo de desprestigio o, cuando menos, de desconfianza hacia las ambi-
ciones tedricas totalizantes que, con casi seguridad, se van a encontrar indica-
das en el mismo.

La principal critica a los diferentes conceptos de evolucidn social gestados
por la sociologfa hasta fechas muy recientes procede, mayoritariamente, de la
carga «determinista» que se suele inferir como horizonte realizativo del desarrollo
social (especialmente presente en la escuela antropoldgica del relativismo cul-
tural), de tal modo que al final siempre se tiende a equiparar la visién de una
teleologfa histérica con una doctrina social. Tal serfa el caso, por ejemplo, tanto
del positivismo darwinista que preconizaba la Ilustracién, como del marxis-
mo ortodoxo que auguraba la parusia de una hermandad comunista. Por el
contrario, en el marco posmoderno actual sobre el que forzosamente tenemos
que levantar nuestros modelos tedricos, no se puede conceder preeminencia a
ninguna visién histérico-valorativa de la realidad social sobre el resto, con lo que
un concepto determinista de la evolucién aparecerd desprestigiado, por nece-
sidad, antes incluso de tomar formal. La pregunta, entonces, que nos tendre-
mos que formular es si es posible construir un concepto de evolucién que no
se encuentre prisionero de un horizonte utdpico, sin que por ello se desvirtie
su propia idiosincrasia socioldgica que nos permita caracterizar y clasificar tem-
poralmente a las sociedades histdricas.

Entre todos los intentos de respuesta a esta pregunta, quizds el que ha alcan-
zado una mayor fertilidad y credibilidad es el paradigma comunicativo, tanto en
su versién de la teorfa de la accién comunicativa de Jiirgen Habermas como
en su versién de la teorfa de los sistemas autopoiéticos de Niklas Luhmann.
La propuesta de Habermas, aunque apela a un supuesto cardcter deontolégi-
co en su construccién para deshacerse de acusaciones doctrinarias, al partir de
la tradicién sociolégica de las teorfas de la accién, todavia va a necesitar apo-
yarse sobre la categoria de «sentido», y, en consecuencia, mantiene un cierto
horizonte utépico bajo la forma de una autorrealizazién racional-discursiva
del ser humano?. Por el contrario, la teorfa de sistemas de Luhmann, al cons-
truirse a espaldas del actor social, puede ser lo suficientemente radical para sal-

1. Bauman, siguiendo en cierto modo el camino frankfurtiano de la «dialéctiva de la Ilustracién»,
serd especialmente critico contra estos intentos residuales de la modernidad por universalizarse
como destino incuestionado sobre valores tales como el racionalismo o el progreso. Ver
BAUMAN, Z., «Para una teorfa sociolégica postmoderna», Acta Socioldgica, n°® 35, México,
2002, p. 165 s.; «;Existe una sociologia posmoderna?», Acta Socioldgica, n° 35, p. 191 s.

2. Como veremos, todo intento por establecer una clasificacién moral de las sociedades no
puede escapar a la necesidad de fijarse un horizonte moral o utdpico para si mismas, aun-
que, como en el caso de Habermas, se proponga definir a partir de los principios deonto-
légicos de la ética del discurso.
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vaguardar el concepto de evolucién sin comprometerlo con ningtin destino
histérico, pudiendo tan sélo anticipar que, previsiblemente, los sistemas socia-
les se orientardn en su conjunto hacia una mayor complejidad autoorganizativa.

No obstante, la imbricacién evolutiva entre el hombre y la sociedad, a
nuestro entender, trascenderfa el umbral explicativo luhmanniano de un mero
«acoplamiento estructural», para emerger, mds bien, como medida de un corre-
lativo potencial de desarrollo, que, desde un concepto de evolucién anclado
en la tradicién de la teorfa de la accién (Weber, Habermas), tendrfa cabida en
el concepto de «racionalidad». La coevolucién entre hombre y sociedad en tér-
minos de racionalidad, se pondria de manifiesto, ademds, tal y como sefialara
Habermas, en la relacién existente entre las etapas de desarrollo cognitivo-
morales descubiertas por la psicologia evolutiva (Piaget, Kohlberg) y los tipos
histdricos de «racionalidad de las imdgenes del mundo» (Jaspers, Weber). La
posibilidad misma de poder realizar una equiparacion entre unas y otras nos esta-
rfa indicando la conveniencia de considerar la coimplicacién de la evolucién
social y la evolucién cognitiva humana como partes de un mismo proceso evo-
lutivo que se condiciona mutuamente, y que resulta especialmente visible en una
reconstruccién histérica de la moralidad social®.

Sobre la posibilidad de definir estadios morales de la evolucién social

Si pretendemos mantenernos fieles a un concepto de evolucién social que dé
cuenta de la coparticipacién del desarrollo humano y del desarrollo social, el pro-
blema de la moral, como puente que posibilita la conexién entre los sistemas
sociales y los sistemas de conciencia, se erige, por necesidad, como el objeto
central de nuestras indagaciones. En este sentido, dos son las cuestiones que,
en principio, deberfamos responder: en primer lugar, si es posible hablar de
estadios evolutivos en el desarrollo psicolégico de la conciencia moral, y, en
segundo lugar, si se pueden equiparar para cada uno de ellos diferentes mora-
lidades sociales correspondientes a estadios evolutivos sociales.

Para responder a la primera pregunta, no podemos sino saltarnos el parce-
lamiento disciplinario de las ciencias sociales para acudir a las teorfas psicold-
gicas que Piaget y Kohlberg elaboraron en sus respectivos trabajos. En esti-
macién de estos autores, en el proceso de aprendizaje de los seres humanos
hasta su vida adulta se podrfan indicar ciertos umbrales cognitivos que vienen
a recoger diferentes niveles de competencia para entender y resolver proble-
mas empirico-analiticos o préctico-morales. Como se sabe, Kshlberg, siguien-
do los trabajos precedentes de Piaget?, desglosa en tres etapas fundamentales los

3. Para Habermas, la evolucién social se entiende como un desarrollo convergente entre los
desafios adaptativos planteados a los sistemas sociales y los procesos de aprendizaje inhe-
rentes a las nuevas demandas de racionalidad. Ver HABERMAS, ., La reconstruccion del mate-
rialismo histdrico, Taurus, Madrid, 1992, p. 123 ss.

4. Ver la excelente investigacion de PIAGET (1932) sobre E criterio moral del nifio (Fontanella,
Barcelona, 1977). En funcién de una metodologia cualitativa de investigacién sobre las
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progresos sobre las capacidades reflexivas en materia moral®. La primera etapa,
llamada «preconvencional», pondria el énfasis sobre una motivacién egoista
que s6lo responde a las normas que tienen el respaldo de una sancién social, y
cuya disponibilidad para la cooperacién social se cifie a una correspondencia de
contraprestaciones mutuas. La segunda etapa, también llamada «convencio-
nal», internalizaria en el individuo, y concretamente en su sentido de la iden-
tidad personal, los valores cultural-normativos de una comunidad de vida que
se encuentra mds alld de los miembros que la componen, es decir, en afinidad
con Durkheim, como una realidad propia de rango superior al individuo que
éste «debe» respetar y preservar como algo sagrado. La cooperacién social,
que en este caso también se podria denominar «solidaridad social», vendria
motivada por un bien comtin —identidad colectiva— por el que todos los
individuos se sienten implicados y movilizados. La dltima etapa, denomina-
da «pos-convencionaly, crearfa una distancia entre las capacidades reflexivas
abstractas del individuo y sus creencias particulares acordes a su adscripcién
comunitaria. En este contexto —la convivencia entre individuos procedentes
de distintas comunidades de creencia—, el sujeto social necesita de nuevos
conceptos universales de conducta, tales como la justicia, para ordenar sus
nociones morales. La motivacién principal para la cooperacién social pasa a
residir entonces en principios abstractos capaces de suscitar la adhesién «racio-
nal» de todos los implicados, tomando como referentes principales los dere-
chos civicos garantizados por los estados de derecho democriticos®.

reglas del juego de las canicas, Piaget consigue descomponer en tres etapas la evolucién de
la conciencia normativa en los nifios en dependencia de su edad bioldgica.

5. Kohlberg, L., Psicologia del desarrollo moral, Desclée de Brouwer, D.L., Bilbao, 1992. Kéhlberg
desglosa las tres etapas sefialadas por Piaget en seis para poder hacerlas operativas segin una
metodologia cuantitativa basada en cuestionarios. No obstante, los saltos «cualitativos»
siguen presentdndose en el agrupamiento de cada dos etapas. Las principales objeciones a
esta teorfa se dirigen hacia el conjunto de hipdtesis sobre las que se sostiene su modelo
evolutivo. En primer lugar, la proposicién de etapas es irreversible y secuencial, con lo que
no se admiten ni retrocesos ni saltos; en segundo lugar, las etapas constituyen una jerar-
quia de estructuras cognitivas, que dan cuenta de la trayectoria progresiva de la racionalidad
reflexiva, y, por tltimo, al igual que los paradigmas de Kuhn, cada etapa constituye una
unidad estructurada de cognicién independiente, con lo que no cabe la comparacién (ni
el didlogo) entre las diferentes etapas.

6. En estimacién de autores como Selman o Puka, serfa cuestionable eximir a Khlberg de
tener pretensiones fundamentadoras en materia de filosoffa moral al realizar su clasifica-
cién de etapas psicomorales, pues el tercer estadio, como punto de llegada del desarrollo
congitivo-moral, aparecerfa influenciado por una conceptualizacién politica liberal al esti-
lo de Rawls. Una de las principales reticencias de Habermas para aceptar esta etapa proce-
de, precisamente, de esta influencia. Por ejemplo, para Rawls los derechos universales de
los individuos como sujetos morales se refieren, en tltima instancia, a una ética de bienes
de derechos subjetivos (libertades irrenunciables para la autorrealizacién del individuo),
mientras que para Habermas, con una mayor influencia kantiana, los derechos no son sub-
jetivos sino producto de la intersubjetividad comunicativa y los presupuestos procedimen-
tales de la ética del discurso (el reconocimiento de cualquier otro como un interlocutor
vélido con el que se puede llegar al entendimiento en virtud de su «autonomia racional»).
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Una vez le hayamos concedido una cierta credibilidad a este primer
presupuesto de los estadios cognitivo-morales, el segundo punto a demostrar,
como es la posibilidad de equiparar los estadios cognitivos del desarrollo
psicolégico con los estadios evolutivos de las sociedades, resulta, desde luego,
todavia mds complejo. El autor que con mayor solvencia habria tomado la ini-
ciativa de implicarse en este desafio, a pesar de todas las criticas inherentes a
un planteamiento universalista evolutivo, no es otro que Jiinger Habermas.
Su estrategia conceptual pasa por clasificar las sociedades histéricas desde un cri-
terio de racionalidad sociocultural, importado de Weber bajo la categoria de
«imdgenes del mundo», para confrontarlo con las competencias cognitivo-
racionales caracteristicas de cada uno de los estadios psicoldgicos, que, suma-
dos a una reelaboracién de la diferenciacién de mundos cognitivos tomada de
Popper’, le permite confirmar la existencia de estadios evolutivos en la racio-
nalidad sociohistérica.

No obstante, su explicacién, basada sobretodo en datos obtenidos de la
disciplina antropoldgica, no es tan satisfactoria como cabria esperar, pues tan
s6lo da cuenta de un estadio inicial primitivo y su estadio final contempors-
neo, con el objetivo prioritario de demostrar un desarrollo efectivo de la racio-
nalidad social cuestionado desde el relativismo cultural. Por ello, para reali-
zar una exposicién ordenada de cada uno de estos estadios de la evolucién
social, nos vemos forzados a recurrir a la primera formulacién que realizara
K. Jaspers de las imdgenes del mundo y su posterior redefinicién desglosada
por S.N. Eisenstadt.

El concepto de «imagen del mundo» de K. Jaspers habria que enten-
derlo como una resultante entre el «conocimiento-comunicacién» del patri-
monio cultural de cada sociedad, y el «conocimiento-experiencia» de cada
individuo®. La imagen del mundo es todo aquello por lo cual nos repre-
sentamos la realidad externa como un espacio de experiencia, dotdndonos

En realidad, aunque la estrategia de fundamentacién filoséfica de los derechos civicos sea dife-
rente, el resultado final es, cuando menos, similar; teniendo ademds la virtud de hacer visi-
ble la intima imbricacién de la etapa posconvencional con la filosoffa politica.

7. En su paso de la Teorfa Critica a su propia Teorfa de la Accién Comunicativa, Habermas se
ve en la necesidad de reformular los postulados epistémico-metodoldgicos de las ciencias
sociales, donde uno de los pilares bdsicos en la transferencia de los «intereses cognitivos» a
las «pretensiones de validez discursivas», serd su reelaboracién de los tres mundos cogniti-
vos de Popper en: «(1) el mundo objetivo (como conjunto de todas las entidades sobre las
que son posibles enunciados verdaderos); (2) el mundo social (como conjunto de todas
las relaciones interpersonales legitimamente reguladas), y (3) el mundo subjetivo (como
totalidad de las vivencias del hablante a las que éste tiene un acceso privilegiado)»; ver
HABERMAS, J., Teoria de la Accidn Comunicativa, vol. 1. (TAC-I), Taurus, Madrid, 1992,
p. 144. La tesis de Habermas es que las sociedades primitivas no consegufan distinguir entre
los tres mundos citados, mientras el incremento de racionalidad procedente de la evolu-
cién social habria permitido una progresiva diferenciacién de estos mundos como proble-
mas discursivo-cognitivos especificos y auténomos entre si.

8. Sobre el concepto de «imagen del mundo» de Jaspers, se puede consultar su libro: Psicologia

de las concepciones del mundo, Gredos, Madrid, 1967, p. 191 s.
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para su percepcién cognitiva, de un cierto sentido de orden®. Jaspers, con-
cretamente, distingue tres grados de interpenetracion entre la imagen de
mundo y la experiencia cognitiva: 1) el mundo vivido, como aquél mds pré-
ximo a la actividad vital de un individuo, del que incluso no se tiene una
representacién mental muy clara pero que es absolutamente eficaz y fiable
para la accién'% 2) el mundo objetivado, como aquellas representaciones
sobre el mundo que hemos podido experimentar como ciertas alguna vez
en nuestras vidas, aunque no tengan una relacién de proximidad vital en la
actualidad, y 3) el mundo meramente conocido, del que se nos ha provisto
algtin tipo de informacién pero que no hemos podido comprobar perso-
nalmente.

La interpretacidon que realiza Weber de este concepto desplaza su signifi-
cado socioldgico hacia una especie de medida de la racionalidad sociocultu-
ral, pero respetando al mismo tiempo la doble conceptualizacién de Jaspers
entre representacion y vivencia del mundo. Una imagen del mundo, en con-
secuencia, no es un producto intelectual meramente abstracto, como lo pueda
ser una férmula matemdtica, sino que vendria a dejar constancia de la necesi-
dad del hombre de «vivir» dentro de un mundo «instituido de significado», y
de su capacidad «imaginativa» para sumergirse y vivir dentro de los propios
mitos que previamente ha creado!!

El mismo Jaspers ya se enfrent6 a la tarea de dotar de «sentido» a la his-
toria practicando cortes que viniesen a sefialar las rupturas entre estas «im4-
genes del mundo», forjando para dicho propésito el concepto de «tiempo
ejer!2. La pregunta clave que se formula Jaspers es bajo qué criterio se puede
acotar dénde comienza la historia propiamente dicha, es decir, cuando ten-
dria «sentido» para el hombre hablar de su propia historia como hombre.
Frente a la concepcién comiin que viene a establecer su inicio en las primeras
fuentes escritas (y que nos llevaria a asumir una cuestién de método de trabajo
de fuentes para diferenciar la historia de la prehistoria), Jaspers prefiere esta-
blecer este «tiempo eje» (frente, por ejemplo, a la fecha de nacimiento de
Jestis de Nazaret como «tiempo eje» de los cristianos) en alguna caracteris-
tica que sea comun para todos los hombres, esto es, que vislumbre, dentro del
desarrollo sociohistérico, una pauta de «universalidad» a partir de la cual el
hombre pueda definirse a si mismo con un cardcter genérico. Para Jaspers,
este corte profundo en la historia no serfa otro que el proceso espiritual aca-
ecido entre el 800 y el 200 antes de Cristo, gracias al cual habrfan nacido,

9. Con la definicidn de «imagen del mundo, los conceptos de conocimiento y accién apare-
cen {ntimamente imbricados. Consecuentemente, aqui el conocimiento hay que enten-
derlo como un conocimiento para la accién, del mismo modo que sélo a través de la accién
con el mundo se puede adquirir nuevo conocimiento.

10. Una categorfa socioldgica procedente de la fenomenologfa que se aproxima bastante a este
concepto es la de «<mundo de la vida».

11. Ver CASTORIADIS, C., La institucidn imaginaria de la sociedad, vol. 2, Tusquets, Barcelona,
1989.

12. Ver JasPERS, K., Origen y meta de la historia, Alianza, Madrid, 1985, p. 19-43.
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en diferentes partes del mundo (China, India y Occidente), las religiones
universales!3.

Quien mejor habria sabido beneficiarse de esta conceptualizacién del tiem-
po ¢je de Jaspers no serfa otro que S.N. Eisenstadt. En su articulo titulado
«The Axial Age Breakthroughs: their Characteristics and Origins»14, Eisenstadt
distingue entre tres tipos diferenciados de imdgenes del mundo que se corres-
ponden con las sociedades preaxiales, axiales y posaxiales. Las épocas pre-axia-
les serfan aquéllas correspondientes al hecho fundacional de las sociedades,
que se instituyen en el mismo momento de «simbolizacién sagrada» de la
realidad natural y social de la prictica ritual mdgico-religiosa. La sociedades
axiales serfan aquéllas que crean una ruptura de niveles en la significacién de
la realidad, entre un mundo profano y un mundo sagrado, y que se corres-
ponderfan, fundamentalmente, con la época de instauracién e implantacién
de las grandes religiones universales. Por ultimo, las sociedades posaxiales serfan
aquéllas en las cuales, en virtud de una secularizacién de los universos simbé-
licos de vivencia, se manifiesta una disolucién de las grandes metanarrativas
sagradas a favor, en los términos utilizados por Weber, de una creciente racio-
nalizacién sociocultural de esferas de valor!>.

Las pdginas restantes de este articulo van a tener por objetivo perfilar, para
cada una de estas etapas, las caracteristicas definitorias de la racionalidad de
sus respectivas imdgenes del mundo junto con sus particulares moralidades
sociales.

13. Jaspers distingue también una segunda ruptura histérica producida por el progreso técnico
en torno al siglo XVIII, que, con el desarrollo de la racionalidad cientifica, darfa paso a la
imagen moderna del mundo; ver ibidem, p. 139 s.

14. Ver en EI1SENSTADT, S.N. (ed.), The Origins and Diversity of Axial Age Civilizations, State
University of New York, Albany, 1986.

15. No habria que confundir la conceptualizacién de las «edades axiales» de Eisenstadt (impor-
tada del concepto «tiempo eje» de Jaspers), con el concepto de «principios axiales» de
D. Bell. Para éste tltimo, los «principios axiales» son principios de organizacién social
que, por una parte, se refieren a los «ejes» que utilizamos para ordenar nuestros conoci-
mientos y percepciones del mundo (en esto se podrian equiparar a las divisiones centrales
que generan los «sistemas sociales» en Luhmann), y, por otra parte, en similitud con la
«estructura estructurante» de Bourdieu, a «principios de estructuracion» de la accién social
(se puede consultar al respecto: D. BELL, El advenimiento de la sociedad postindustrial,
Alianza, Madrid, 1991, p. 24 s.). El desarrollo de la teorfa de D. Bell tiende a primar esta
segunda concepcién frente a la primera, como se manifiesta en su estricta aplicacién a lo
que previamente Parsons habfa conceptualizado como «sistemas de accién: la estructura
social (economia, tecnologfa, trabajo), la politica (poder legislativo, ejecutivo y judicial)
y la cultura (el 4mbito de la expresion simbdlica y de la subjetividad). El primer acerca-
miento conceptual si podria apuntar hacia su vinculacién con las «<imdgenes histéricas del
mundo», y en cierta manera asi se reconoce al asociar los principios axiales a una nueva
forma de concebir la organizacién y la racionalidad social en las emergentes sociedades
posindustriales, pero no existe por parte de D. Bell una formulacién explicita en este sen-
tido. Curiosamente, Habermas tomard buena nota de dicho término en su «Reconstruccién
del materialismo histérico», para sustituir, emulando el propésito de higiene ideolégica
de D. Bell, los conceptos marxistas de «modo de produccién» e «infraestructura» por el
concepto de «principios de organizacién».
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El estadio moral preconvencional de las sociedades histéricas preaxiales

Hablar de una realidad imaginada como una dimensién mégica es, quizds, la
principal caracteristica comtin que se le puede adjudicar a la imagen del mundo
preaxial. Esta «otra realidad» se experimenta, en estimacién de K. Otto'®, como
un numen fantdstico y sobrecogedor, cuya presencia produce una stbita inte-
rrupcién en la familiar percepcién de la realidad, a través de cuya abertura el
hombre puede intuir la presencia de lo sagrado”, es decir, de la misma «volun-
tad de ser» del mundo que se le enfrenta bajo la forma de una potencia o numen
sobrenatural.

El término que finalmente ha acabado por imponerse en la antropologia
para designar esta realidad imaginada del pensamiento mdgico no es otro que
mana. Si bien dicho término procede orlgmarlamente de la investigacién de
campo que Codrington realiz6 en Melanesia, serfa equiparable, en estimacién
de diferentes escuelas antropoldgicas, con otros términos que se suelen utili-
zar en otros lugares del planeta para describir la esencia vital del universo mdgi-
co. A través de la categoria del mana, la cognicién humana, por intermedia-
cién de la imaginacién, habria yuxtapuesto a la facticidad material otra realidad
de cardcter ideal, en la que se podria llegar a dar una explicacién causal a los fené-
menos naturales en términos mdgicos. El mana, en consecuencia, comparece
como una «cuarta dimensién» de todas las cosas que se encuentran en la natu-
raleza, al tlempo que se proyecta como un éter maglco que conecta todas las
cosas entre s{ y permite, por ejemplo, la accién mdgica a distancia'®. El hom-
bre seria capaz de penetrar y actuar en esta «otra» realidad a través de diferen-
tes artificios mdgicos, que bien le pondrfan en contacto con su propio mana o
fuerza espiritual, o bien con potencias que viven en dicha realidad sobrenatu-
ral y que puede utilizar como aliados'®. De hecho, en muchas culturas llama-

as «primitivas», uno de los deberes centrales de todo individuo consiste en
descubrir su «gemelo espiritual» en la naturaleza mediante algtin tipo de ritual de
iniciacién, a partir del cual podrd alcanzar una identidad social para el resto
del grupo y ser considerado una persona adulta®

16. OtTO, R, Lo Santo, Alianza, Madrid, 1991; p. 31.

17. ELIADE, M., Lo Sagrado y lo Profano, Labor, Barcelona, 1985, p. 18. Eliade bautiza como
hierofanfas a estas irrupciones de lo sagrado en el mundo.

18. MAUS, M., Sociologia y Antropologia, Tecnos, Madrid, 1979, p. 125 s.

19. Los chamanes, quizds la expresién mds pura del actor mdgico, buscan estos «aliados» como
forma de poder actuar en esta realidad, para, por ejemplo, curar enfermedades o provocar-
las. Ver ELIADE, M., El chamanismo y las técnicas arcaicas de éxtasis, FCE, México, 1986;
HARNER, M., La senda del chamdn, Swan, Madrid, 1987; LEVY-BRUHL, L., La mitologia
primitiva, Peninsula, Barcelona, 1978; RIES, J. (ed.), Los ritos de iniciacién, EGA, Bilbao,
1994; AMODIO y JUNCOSA, (ed.), Los espiritus aliados: chamanismo y curacidn en los pueblos
indios de Sudamérica, Abya-Yala, Ecuador, 1991.

20. Lowik, R.-H., Religiones primitivas, Alianza, Madrid, 1983, p. 38 s. Por ejemplo, entre cier-
tas tribus aborigenes de México y Guatemala, este «doble» animal del propio espiritu del
chamdn es conocido con el mismo término con que se designa a la figura del chamdn: el
nagiial, en el que, bien sea en la forma de jaguar, ciervo, serpiente, cuervo, etc., el propio
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Los chamanes, como primeros especialistas o profesionales del mundo
madgico, necesitan, para adqulrlr su condicién, ciertos rituales que los hagan
comulgar y saturarse de la energfa del mana; rituales que en ocasiones requle—
ren de mutilaciones fisicas que se ofrendan a las potencias mdgicas para conseguir
su favor (es mds comuin encontrar rituales inicidticos en los que se experimenta
un descuartizamiento simbélico, vivido a través de la imaginacién con la ayuda
de diferentes psicotrépicos, que representa la muerte de la condicién munda-
nay el renacer en la realidad del universo mégico). Gracias a estos aliados mdgi-
cos, el chamdn se encontrard facultado para operar en la dimensién mdgica y
ejercer funciones valiosas para el grupo como la de curanderos?!. El mal, bien
sea en la forma de desgracias, accidentes o enfermedad, se atribuird a poten-
cias o fuerzas invisibles que actdan sobre los hombres, y que en muchos de los
casos se les adjudicard una procedencia humana en virtud de una manipula-
cién mégica del mana conocida generalmente como «brujerfar?2. De este modo,
en el pensamiento mdgico, la principal forma de protegerse frente a la enfer-
medad o a los peligros inciertos (las contingencias inevitables de una vida en la
naturaleza), es mediante talismanes, fetiches y rituales varios que atraigan un
mana protector frente a las influencias maligna523, donde el mismo chamdn
se presentard ante el enfermo, por su indumentaria recargada de «objetos de
poder», como un talismdn que atrae sobre si mismo las fuerzas benefactoras
del mana®*,

De todos modos, la experiencia de lo sobrenatural, como choque cogniti-
vo que habrfa impulsado el descubrimiento universal de esta realidad mdgico-

chamédn puede metamorfosearse; ver HARNER, M., La senda del chamdn, Swan, Madrid,
1987. Sin ir mds lejos, también se puede hacer referencia de las innimeras leyendas de
licantropia para explicar la inusitada inteligencia de ciertos lobos que sembraron el pdnico
entre pueblos de pastores y ganaderos europeos hasta épocas recientes (LEVY-BRUHL, L., Lz
mitologia primitiva, Peninsula, Barcelona, 1978, p. 73-101).

21. AMODIO, E.; JUNCOSA, J. (comp.), Los espiritus aliados: chamanismo y curacidn en los pueblos
indios de Sudamérica, Abya-Yala, Ecuador, 1991, p. 8.

22. En algunas sociedades como la azande, la causa de la enfermedad serd achacada siempre a
una accién de brujerfa, dénde la curacién sélo serd posible encontrando al hechicero o
hechicera responsable. Ver EVANS-PRITCHAR, E.E., Brujeria, magia y ordculos entre los azan-
de, Anagrama, Barcelona, 1976, p. 83. Como bien analiza este reputado antropélogo, la
creencia en brujerfa acttia como una forma de «solidaridad en negativo, es decir: «Puesto
que los azande no saben quiénes son y quiénes no son brujos, suponen que todos sus veci-
nos pueden ser brujos y, por tanto, tienen cuidado en no ofender a ninguno de ellos sin
causa justificada»; ver, ibidem, p. 128. Mari Douglas realiza una interpretacién similar; ver
DouGLAS, M.: «Brujeria: el estado actual de la cuestién», en LLOBERA, J.R., Ciencia y bru-
jerta, Anagrama, Barcelona, 1988, p. 42-52.

23. La tesis de que la funcién bdsica de la magia, y en consecuencia la causa de su aparicién, es
la de proveer al hombre primitivo de una confianza y seguridad en la eficacia de sus activi-
dades, envolviéndole en una especie de ilusién, consensuada colectivamente, sobre su capa-
cidad de control de la naturaleza, goza de gran aceptacién entre los tedricos comprometidos
con un enfoque «psicologista», como puedan ser Wilhelm Wundt, Lowie, Crawley, Radin,
Goldenweiser, Driberg, Firth, Van Der Leew, Williams James y el mismo Freud.

24. ELIADE, M., El chamanismo y las técnicas arcaicas de éxtasis, FCE, México, 1986, p. 130 s.
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1mag1nar1a, tendrifa por origen una ruptura perceptiva de la realidad mucho
mds bésica y visceral que su posterlor socializacién como un espacio de acti-
vidad sagrada o su reinterpretacién cultural en relatos mitoldgicos®. Asi, por
ejemplo, Eliade hablard de las «<hierofanfas» como vértices por los que la realidad
sobrenatural se manifiesta en el mundo natural?®, y Otto dird que el terror que
despierta la conexién con «lo absolutamente otro» se transforma en un aura
de majestuosidad y respeto reverente?’, definida por James como «un temblor
entusiasta de adhesién»?. Marett, apoydndose en trabajos de campo sobre los
melanesios, destacard también el cardcter sobrenatural de ciertas experiencias
a las que se ve sometido el hombre primitivo, que tienen por resultado el crear
una ruptura en su percepcién cognitiva capaz de suscitarle la idea de un doble
espiritual para todas las cosas: el mana®.

Desde mi punto de vista, quien mejor ha sabido realizar una interpreta-
cién de estos lapsus perceptivos de la realidad con pretensiones cientificas, no
ha sido otro que J. Campbell. Apoydndose en la teoria de los «isomorfos» de
Wolfgang Kshler, Campbell asume que los animales se adaptan a su entorno
de manera inmediata y con la certeza del reconocimiento innato, de forma
que, en cierta manera, tiene que existir un mecanismo osmdtico de transfe-
rencia entre la conducta de adaptacién al entorno medioambiental por media-
cién de isomorfos y el proceso de evolucién-seleccién genética®®. Desde la bio-
logia del comportamiento animal, se designa esta preprogramacién genética
como «mecanismos innatos de liberacién» frente a sefiales-estimulo que desen-
cadenan una reaccién instintiva ante circunstancias que nunca antes habfan
sido experimentadas, como por ejemplo el impulso de huida ante el avista-
miento de un depredador?!

La funcién bésica de los rituales mdgicos serfa, precisamente, la de rever-
tir estas tendencias instintivas preprogramadas, canalizando y controlando,
mediante rutinas cognitivas ritualizadas, las pulsiones emocionales que libe-
ran diferentes estimulos procedentes de la realidad natural. Esta primera forma
de normatividad mdgica supondria un hito en la evolucién de las especies, al pre-

25. M4s adelante ofreceremos una diferenciacién entre las categorfas de «lo sobrenatural» y «lo
sagrado», que la sociologfa durkheimiana colaboré en fundir en una categoria tnica para
favorecer la interpretacion religiosa del fenémeno.

26. ELIADE, M., Lo sagrado y lo profano, Labor, Barcelona, 1985, p. 18.

27. OTTO, R., Lo Santo, Alianza, Madrid, 1991, p. 31.

28. JAMES, W., Las variedades de la experiencia religiosa, Peninsula, Barcelona, 1994, p. 46.

29. MARETT, R.R., Threshold of Religion, Methuen & Co. LTD., Londres, 1979, p. 15 y s.

30. CAMPBELL, ]., Las mdscaras de Dios, Alianza, Madrid, 1991, p. 51.

31. Tal y como lo describe Campbell: «Polluelos con las cdscaras de los huevos todavia pega-
das a sus colas se precipitan bajo cubierto cuando un halcén vuela por encima, pero no
cuando el pdjaro es una gaviota o un pato [...] La imagen del enemigo ya estd durmiendo
en el sistema nervioso, y con ella la reaccién bien comprobada. Ademds, incluso si todos
los halcones del mundo desaparecieran, su imagen continuarfa durmiendo en el alma del
polluelo»; ibidem, p. 52. Para Campbell, los arquetipos jungianos tienen una naturaleza
idéntica a la imagen del halcén en el sistema nervioso del pollo, es decir, que serfan iso-
morfos incorporados a nuestra herencia genética, ver ibidem, p. 53.
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sentarse como un mecanismo de descarga emocional-instintivo que permite regu-
lar o reprogramar socialmente la conducta de los hominidos, teniendo como prin-
cipal rendimiento cultural una significacién simbdlica de la realidad.

La equiparacién de esta primera forma de normatividad mdgica con la
moral preconvencional se podria apoyar en tres caracteristicas comunes. En
primer lugar, la conducta en la etapa psicolégico-evolutiva preconvencional,
estd altamente ritualizada, es decir, que el nifio sentird la necesidad de repetir
continuamente algin tipo de accién que haya creado por si mismo o que haya
tomado prestada de un modelo externo por el propio placer que le propor-
ciona su repeticién, donde la creacién de rutinas le va a crear la sensacion de un
mundo ordenado y familiar frente al abismo cognitivo de una totalidad sin
cierres perceptivos temporales ni espaciales. La ritualizacién de algtin tipo de
accién, al igual que los rituales mdgicos, tiene la virtud de crear una «ilusién
de control» y orden sobre el espacio cognitivo en el que se ejecuta®’. En segundo
lugar, la percepcidn de la realidad estd «ego-centrada: el sujeto no sabe dife-
renciar adecuadamente entre su realidad interna y su realidad externa, cre-
yendo que puede influir y controlar la segunda como si se tratara de su reali-
dad interna. En las sociedades preaxiales, el actor mdgico tendrd la conviccién
de que puede influir e imponer su voluntad sobre la voluntad de ser de la rea-
lidad natural, y que ésta puede ser manipulada a través del ritual mdgico. Y
por tltimo, en tercer lugar, en correspondencia con el segundo estadio de la
moral preconvencional, el actor mdgico se pone en un mismo plano de igual-
dad con las potencias mdgicas sobre las que pretende influir, estableciendo con
las mismas una especie de contrato de contraprestaciones mutuas>.

32. Ver, por ejemplo: GIDDENS, A., Modernidad e identidad del Yo, Peninsula, Barcelona, 1995,
p.55s.

33. Existen dos corrientes explicativas en torno a la funcién del sacrificio en las sociedades pri-
mitivas. La primera de ellas es la Teorfa de la Comunidn, de Robertson Smith, por la que
se vefan los sacrificios como una fiesta en la que comfan juntos dios y sus adoradores, mani-
fiesta en las «religiones» totémicas, donde la sangre derramada del animal tétem sacrifica-
do y comido era al mismo tiempo la sangre de la tribu que lo degollaba (la del antepasado
fundador) y la del dios del clan. La segunda es la Teorfa del Don, defendida por Tylor y
Spencer, donde la vida sacrificada es una ofrenda a los dioses para apaciguarlos y obtener
su favor. Hubert y Mauss, lejos de considerar estas dos teorfas como antagdnicas, resalta-
rdn sus virtudes individuales, donde, segun la teorfa de la comunidn, el sacrificio repre-
sentarfa un puente comunicativo entre lo sagrado y lo profano por mediacién de una vic-
tima propiciatoria, por la que serfa posible pasar de una unién en el plano material a otra
en el plano moral; y donde el don entregado a las potencias espirituales serfa equivalente a
una relacién contractual entre personas, por la cual se «ata» en un compromiso de devo-
lucién (de cardcter moral), mediante una transferencia de mana (que aqui actuaria como
«moneda» de cambio), a dichas potencias, convirtiéndolas en benéficas. Como resulta
manifiesto, el acento que queremos resaltar del sacrificio en nuestro texto es el del com-
promiso contractual, que, como el mismo Durkheim no se cansard de afirmar, tiene una
naturaleza moral para los individuos, pues su ruptura con las reglas de vida expresadas en
los tabtes contractuales de los fieles para con sus potencias del orden tienen consecuen-
cias extremadamente graves, expresadas en la condicién de «infortunio» y «contaminacién
enfermedady.
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Aunque por el momento, con la finalidad de alcanzar una mayor clari-
dad expositiva, hemos mantenido la hipétesis de que el pensamiento mdgi-
co tiene su origen en una experiencia personal con el imaginario, es obvio
que en todos los registros etnograficos conocidos siempre aparece, en mayor
o menor medida, intimamente imbricado con alguna cultura originada en
la comunicacién lingiifstica. Sin embargo, el lenguaje traspasaria la frontera
de ser un mero medio de comunicacién para abrir a la conciencia humana
hacia un nuevo universo de sentido, donde el verbo va a adquirir la virtud
de producir un «bautismo ontolégico» sobre la realidad natural. Como con-
secuencia, el lenguaje y el orden natural aparecen en un mismo plano de rea-
lidad, que se manifiesta en los rltuales mdgicos como elementos intercam-
biables de una misma esencia®. El mana, como categorfa del pensamiento
madgico, serfa, en cierta manera, aquello que todavia no tiene un nombre, o,
como destacarfan Mauss y Lévi-Strauss, la designacién «comodin» para lo
innombrable®, y por ello, por la dimensién amorfa que sefiala Mary Douglas,
como algo potencialmente peligroso®. Tal y como recoge Mauss de los regis-
tros del padre Thavenet sobre las tribus algoquinas, manitu (término similar
al mana de los melanesios) «[...] designa todo ser que no tiene todavia un
nombre propio, que no es todavia familiar. Una mujer decfa que tenfa miedo
de una salamandra, que era un manitu, y se refa de ella al decirle cual era su
nombre»®’

El principal rendimiento cognitivo del lenguaje no va a ser otro que producir
una racionalizacién del universo «<nombrado-conocido», provocando una con-
fortable sensacién de control sobre el mundo que posibilita la accién sobre el
mismo?8. Por el contrario, todo aquello que escapa al control de la accién
humana se convierte en una incierta amenaza que se atribuye a un numen,
mana o manitu con voluntad propia. El mundo del imaginario y el mundo
creado socialmente permanecen asi en una perpetua confrontacién, donde,
sin embargo, siempre existird una tendencia del «imaginario social» por colo-

34. Este hecho se puede constatar en las propiedades mdgicas que en todas las culturas se atri-
buyen a los nombres de las cosas. Por ejemplo, HORTON, R., «El pensamiento tradicional
africano y la ciencia occidental», en LLOBERA, J.R., Ciencia y brujeria, Anagrama, Barcelona,
1988, p. 93 s. CASSIRER, E., Esencia y efecto del concepto de simbolo, México, Fondo de
Cultura Econdémica, 1989, p. 30 5.y 80 s.

35. LEVI-STRAUSS, C., «Introduccién a la obra de Marcel Mauss», en MAUSS, M., Sociologia y
antropologia, Tecnos, Madrid, 1979, p. 40-41.

36. DOUGLAS, M., Pureza y peligro, Siglo XXI, Madrid, 1991.

37. Mauss, M., Sociologia y antropologia, Tecnos, Madrid, 1979, p. 127.

38. Como ya hemos sefialado, la experiencia cognitiva que abre la percepcién de una ima-
gen del mundo, siempre procede de las posibilidades de accién sobre ese mundo. De
ahif que, para enfrentarse a lo desconocido, el hombre tenga que «inventar» una accién
mdgica que le permita asimilar y crearse una ilusién de control sobre los riesgos que
escapan a su accién fisica. Sobre la percepcién de la contingencia y el riesgo en dife-
rentes imdgenes del mundo, ver: BERIAIN, J., «La contingencia como valor propio de
la modernidad», en La lucha de dioses en la modernidad, Anthropos, Barcelona, 2000,
p. 25-101.
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nizar el «imaginario radical» abierto a lo desconocido®. El pensamiento mito-
l6gico comparece asi como la primera forma de institucionalizacién del ima-
ginario social, como una primigenia cristalizacién del magma de significacio-
nes posibles de la realidad del imaginario en relatos cosmogénicos que narran
arquetipicamente como la realidad llegé a tomar existencia®’. Los simbolos
por los que ésta se materializa apelan al mismo tiempo a las dos formas de per-
cepcién de la realidad: a la racionalidad identitario-conjuntista de un lengua-
je comtn y compartido entre una comunidad de comunicacién; y a la ambi-
giiedad propia del magma de significaciones del imaginario sobre el que se
proyecta su transcendentalidad holistica o sentido profundo, es decir, la hie-
rofanfa de su apertura a la realidad mitico-sagrada*.

Sin embargo, en su afin colonizador del imaginario, la realidad simbdlica
de las interpretaciones mitolégicas no puede abandonarse en manos de cada
navegante de la «otra realidad», presentando una tendencia creciente a una
doxa defendida y monopolizada por unos especialistas en la materia. Estos
especialistas, en su apropiacién del mundo imaginario, tratardn de separar su
dmbito de actuacién del resto de actividades, creando un espacio social pro-
pio denominado «sagrado». El acceso a la trascendencia del universo mitico
serd canalizado de aqui en adelante por mediacién del potencial kazdrtico de
los rituales colectivos, en los que, frente a la aisthesis de los chamanes y los mis-
ticos, dichos sirvientes de lo sagrado o sacerdotes oficiardn (y en algunos casos
interpretardn) los dramas cosmogénicos para el resto de acélitos, como verda-
des reveladas e incuestionadas que, con fidelidad a la tradicién, han sido here-
dadas directamente desde el pasado mitico®?.

39. Celso Sanchéz Capdequi mantiene la tesis de un conflicto irresoluble, en el que el imaginario
radical, como inconsciente colectivo de significaciones profundas, siempre emergerfa exitoso,
cual Ave Fenix, de los intentos de colonizacién racional y encadenamiento prometeico por
parte de los imaginarios sociales ortodoxos. Ver SANCHEZ, C., Imaginacién y sociedad, Tecnos,
Madrid, 1999. Ver también CASTORIADIS, C., La institucidn imaginaria de la sociedad, vol. 1,
Tusquets, Barcelona, 1989, p. 328-329.

40. ELIADE, M., Mito y realidad, Labor, Barcelona, 1985, p. 12 s.

41. En opinién de Castoriadis: «[...] el mito no se reduce a la légica y aun menos a la 16gica
binaria de los estructuralistas. El mito es esencialmente un modo por el que la sociedad
catectiza con significaciones el mundo y su propia vida en el mundo, un mundo y una vida
que estarfan de otra manera evidentemente privadas de sentidos»; ver: Los dominios del
hombre: las encrucijadas del laberinto, Barcelona, Gedisa, 1995, p. 71.

42. Cerrar el acceso al mundo imaginario-sagrado, como una prohibicién de la comunicacién sobre
las experiencias del imaginario fuera de ese espacio social sagrado, no es sino una forma de
defensa hacia la constante amenaza que supone para el orden social la apertura de interpre-
taciones del imaginario radical. Ver LUHMANN, N., Téoria de la sociedad, Universidad de
Guadalajara, México, 1993, p. 96-113; y también, Funktion der Religion, Frankfurt am Main,
Suhrkamp, 1990, p. 118 s. En este caso, no sélo la comunicacién sobre asuntos sagrados
fuera de tiempo y lugar serd percibida socialmente como una profanacién y un sacrilegio,
sino que la aventura individual de internarse por el imaginario sin la tutela sacerdotal tam-
bién serd considerada como una practica aberrante de hechicerfa, que sélo puede tener por
objeto establecer alianzas con las fuerzas demoniacas que habitan en dicha realidad.Ver
WEBER, M., Ensayos sobre sociologia de la religion, Taurus, Madrid, 1987, p. 249.
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Los rituales ceremoniales aparecen entonces, por ejemplo en estimacién
de Tambiah, como «sistemas culturalmente construidos de comunicacién sim-
bélicar3, cuya funcién primordial no serfa otra que la de confirmar los referentes
estructurales del orden dogmatizado por los mitos en la realidad del imagina-
rio, transportando a los acélitos, mediante un «)uego del creer»* canalizado
por técnicas de katarsis colectiva®®, hasta aquellas regiones del imaginario donde
moran las potencias del orden. Estos rituales son, por lo general, una reactua-
lizacién dramatirgica de las verdades miticas, que de esta manera pueden ser
vivenciadas en la realidad propia del imaginario como verdades «vivas», con
pleno poder y vigencia. En los términos de Mircea Eliade, los rituales serfan,
en consecuencia, «actos ejemplares o arquetipicos» que permiten reintegrar la
profamdad material del hombre en las regiones simbélicas de lo absolutamente
real%®; o, como lo expresarfa Andrés Ortiz-Osés, el remiendo que sutura sim-
bélicamente la fractura real entre la conciencia del hombre y el mundo que se
le enfrenta como su realidad/alteridad®’.

No obstante, la racionalidad presente en las imdgenes miticas del mundo no
es equiparable a la racionalidad cientifica que conocemos en la actualidad,
puesto que, como ya hemos sefialado, en ella se manifiesta también una gran
influencia de la forma de percepcién e interaccién con el imaginario®. En esti-
macién de Lévi-Strauss, el «pensamiento salvaqe» o mitoldgico se nos presen-
ta como una forma intelectural de «brzcolage» por la cual las estructuras men-
tales en bruto organizan diferentes acontecimientos para crear relatos miticos
en los que se nos narra como la realidad viene a la existencia®®. Lo que carac-
terizarfa fundamentalmente el pensamiento mitolégico es que parte de una

43. TAMBIAH, S.]., Culture, Thought and Social Action, Harvard University Press, Cambridge
Mass, 1985, p. 128.

44. DURKHEIM, E., Las formas elementales de la vida religiosa, op. cit., p. 354 s.; HUIZINGA, J.,
Homo Ludens, Alianza, Madrid, 1972; CAMPBELL, J., Las mdscaras de Dios, vol. 1, Alianza,
Madrid, 1991, p. 41 s.

45. El repertorio de dichas técnicas en las llamadas «sociedades primitivas» es de lo mds diver-
so y variopinto como para poder ofrecer un listado exhaustivo. Como mucho, podemos
citar algunos de sus procedimientos, cuyo objetivo tltimo es poner en «letargo» la con-
ciencia de vigilia para ir introduciéndola, manteniendo el cuerpo «despierto», en un estado
parecido al suefio, que se suele denominar como «trance». Entre éstos, que en muchas oca-
siones aparecen combinados entre si, se pueden citar: cadencias ritmicas y repetitivas de
canto o mediante instrumentos «musicales» diversos; bailes con movimientos ritualizados que
progresivamente se van haciendo al mismo tiempo mds intensos y mecdnicos; utilizacién
de «<imdgenes» y objetos sagrados sobre los cuales se «centra» la capacidad intuitiva-imagi-
naria. Ademds, en muchos casos, se acompaifia dicha actividad ceremonial con la ingesta
de sustancias psicoactivas que por s{ mismas producen estados alterados de conciencia.

46. ELIADE, M., Tratado de historia de las religiones. Morfologia y dindmica de lo sagrado,
Cristiandad, Madrid, 1981, p. 56.

47. ORTIZ-OSES, A., Las claves simbdlicas de nuestra cultura, Barcelona, 1993, p. 55 s.

48. LEVI-STRAUSS, Antropologia estructural, Paidés, Barcelona, 1995, p 233. Ver también en E/
pensamiento salvaje, FCE, México, 1984, p. 115.

49. LEVI-STRAUSS, C., El pensamiento salvaje, op. cit., p. 23.

50. Ibidem, p. 43.
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experiencia extdtica por el mundo del imaginario como fuente y forma de orga-
nizacién del conocimiento’!, gracias a la cual el hombre podria llegar a intuir
ese orden subyacente que estd presente en la totalidad de la realidad®?, aun-

que por el momento sélo pueda tratarse de una ilusién de orden que posibili-

ta el que éste venga a la existencia®.

En el pensamiento mitolégico, a través de su conexién con el imaginario
como cosmos conjuntivo de experiencias y acontecimientos, la realidad es viven-
ciada como un espacio de experiencia tnico e indivisible, donde los tres mun-
dos senalados por Habermas, el mundo objetivo-natural, el mundo normati-
vo-social, y el mundo subjetivo, establecen un espectro indivisible de relaciones
mutuas que vienen a ser plasmadas gréficamente en los relatos mitoldgicos. Los
simbolos, lejos de representar significaciones univocas, vienen entonces a expre-
sar, misceldneamente, afinidades entre elementos tomados de la naturaleza,
tabties e identidades sociales, y experiencias vitales subjetivas®*. Un ejemplo
paradigmdtico de este tipo de simbolos lo podemos encontrar en los dtems™.

Los #dtems son diferentes esculturas sobre elementos naturales, general-
mente de madera, en los que se representa a algtin animal o planta por media-

51. Ibidem, p. 48-49.

52. Seguin Lévi-Strauss, el pensamiento de los pueblos dgrafos se caracterizaria por «[...] un
modo de pensar que parte del principio de que si no se comprende todo no se puede expli-
car nada, lo cual es absolutamente contradictorio con la manera de proceder del pensa-
miento cientifico, que consiste en avanzar etapa por etapa, intentando dar explicaciones
para un determinado niimero de fendmenos y progresar, enseguida, hacia otro tipo de fené-
menos, y as{ sucesivamente» (Mito y significado, Alianza, Madrid, 1990, p. 38).

53. LEVI-STRAUSS, C., El pensamiento salvaje, op. cit., p. 24-25.

54. Geertz hablard de una «descripcién densa de la realidad» para describir este tipo de mixtu-
ra entre la accién fisica y la accién simbdlica, donde el kosmos y el ethos sélo podrian enten-
derse mutuamente como la béveda y las columnas que definen y sostienen respectivamen-
te la realidad (una vivencia y presentificacién del imaginario simbélico sobre el lienzo de
la conciencia en el mundo). Ver GEERTZ, La interpretacidn de las culturas, Gedisa, Barcelona,
1990, p. 23-24.

55. Sin lugar a dudas, quien ha tenido un mayor peso en la divulgacién del totemismo como la
forma originaria y mds primitiva del fenémeno religioso no ha sido otro que E. Durkheim.
El principal apoyo tedrico de Durkheim en su conceptualizacién del totemismo procede
de un libro de Robertson Smith que data de 1889 y que lleva por titulo: Lectures on the
Religion of Semites: the Fundamental Institutions (Routledge, Londres, 1997); aunque el pri-
mero en sefialar la posibilidad del totemismo como la forma de ideacion religiosa mds
primitiva fue J. E McLennan, en 1865, en su libro Primitive Marriage (Routledge/ Thoemmes
Press, Londres, 1998). No obstante, pese a reconocer una gran deuda y préstamo exposi-
tivo para con Durkheim, muchas de sus interpretaciones acerca del totemismo han sido
desacreditadas desde el 4mbito antropoldgico. De hecho, en la actualidad, especialmente
después de las duras criticas de Boas, la antropologfa ha dejado en un preventivo suspenso
esta relaciéon univoca entre el totemismo, como una forma de organizacién social por clanes,
y la religién. Ver, por ejemplo: EVANS-PRITCHARD, E., Las teorias de la religion primitiva,
Siglo XXI, Madrid, 1973; ELIADE, M., Tratado de historia de la religiones, Cristiandad,
Madrid, 1981; LEVI-STRAUSS, C., El totemismo en la actualidad, FCE, México, 1986; LEvVI-
StrAUSS, C., El pensamiento salvaje, FCE, México, 1984; HARRIS, M., El desarrollo de la
teoria antropoldgica, siglo XXI, Madrid, 1993.
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cién de algin tipo de grabado o pintura. Los #dtems son, primigeniamente, las
banderas por las que se identifica y distingue a una tribu o clan familiar de
otra’®. Pero, al mismo tiempo, también representan una especie de pacto de la
tribu con lo sobrenatural, es decir, un aliado imaginario que, como un dios,
protege a toda la tribu de las fuerzas o potencias maléficas del mana; y que, en
consecuencia, como lo manifiesta la compleja trama de normas a tabdes que
reglamenta el protocolo de relacién con el tdtem, va a adquirir un cardcter
sagrad057. El tétem es también el antepasado fundador del clan, que, como la
segunda naturaleza de los chamanes, viene a otorgar su identidad a cada miem-
bro del clan®®, especificando ademds una serie de interdicciones rituales con
el animal, planta o fenémeno fisico representado®, que ningtin miembro del
grupo puede violar bajo pena de polucién espiritual y enfermedad®. El tdzem
es, por ello, la «<sangre» comin que todos los miembros del clan portan en sus
cuerpos, gracias a la cual se ratifica la unidad de un destino compartido que
se remonta hasta el origen de los tiempos, y la garantia dltima del cumpli-
miento de las normas sociales bajo pena de excomunién. En las construccio-
nes mitolégicas se pondrdn de manifiesto también los vinculos de afinidad
entre los #dtems y diferentes elementos de la naturaleza, solapando en un mismo
esquema de clasificacién cognitiva el mapa cosmolégico del mundo y la orga-
nizacién social de parentesco en clanes®!.

Eliade se referird a esta hierofanfa fundamental que supone el #dtem, entre otras
representaciones, como el axis mundi, es decir, el eje central u ombligo sobre el
que gira el mundo conocido; una «abertura césmica» que pone en relacién
el mundo profano con el mundo sagrado, a partir de la cual se irradian las fuer-
zas benefactoras del orden®2. Y esta fuerza con la que aparece revestida la inma-
nencia de las figuraciones totémicas no es otra que la de su poder simbdlico
para remitirse a la rascendencia de una alteridad imaginada; en definitiva: a la
fuerza irnaginal63 . Los ritos colectivos que surgen en torno al axis mundi, tengan
o no forma de tétem, son los que permiten colonizar socialmente la fuerza o
pensamiento salvaje de la imaginacién para adecuarla a las necesidades de una
progresiva complejidad en la organizacién social, gracias a cuya ayuda de cardc-
ter mdgico-religioso, el hombre podrd inmolar sus propias inclinaciones fisio-
légicas y su programacién instintiva en el altar de una comun sociabilidad.

56. DURKHEIM, E., Las formas elementales de la vida religiosa, Akal, Madrid, p. 194.

57. Ibidem, p. 179.

58. LEVY-BRUHL, L., La mitologia primitiva, Peninsula, Barcelona, 1978, p. 14 s.

59. Algunos tétems representan fenémenos celestes como la lluvia, las estrellas y la noche, la
tormenta, el Sol, la Luna, etc.

60. Durkheim, E., op. cit., p. 184; DOUGLAS, M., Pureza y peligro, Siglo XXI, Madrid, 1991,

.34 s.

61. %URKHEIM, E.; MAuss, M., «De quelques formes primitives de classification: contribution
a I'étude des représentations collectivesy, LAnnée Sociologique, vol. V1, 1903, p. 1-72.

62. ELIADE, M., Lo sagrado y lo profano, Labor, Barcelona, 1985, p. 38.

63. BERIAIN, ., Imaginario social, politefsmo y modernidades multiples», en Anthropos, 198,
2003, p. 55-56.
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El estadio moral convencional de las sociedades histdricas axiales

Como ya vimos con Jaspers y Eisenstadt, la gran fractura que darfa comienzo
a la época axial serfa aquella en la que se manifiesta una mayor racionalidad
en la separacién de los espacios entre lo sagrado y lo profano hasta dar lugar
al problema de la teodicea. Si bien en la primeras manifestaciones religiosas
en torno al axis mundi como origen de la creacién®, ya se habfa producido
una diferenciacién primaria entre el espacio sagrado y el profano®, todavia no
se habia llegado a plantear la contradiccién entre las relaciones de una esfera
sagrada idealmente perfecta (los modelos arquetipicos de cémo la realidad debe
comportarse) y un mundo profano imperfecto e injusto que continuamente
se rebela ante los designios sagrados. Las explicaciones mitolégicas que hasta el
momento se habfan producido eran fundamentalmente de dos tipos. En pri-
mer lugar, como nos dirfa J. Campbell, la de las potencias maléficas del caos que
han sido desterradas de las estructuras de orden divinas para reaparecer como
daimones nocturnos®®, y, en segundo lugar, la de una especie de corrupcién de

la misma materia fisica que necesita ser fertilizada periédicamente por el mana

sagrado gracias a la intervencién del hombre en los rituales cosmogénicosm.

El proceso de racionalizacién que habria dado paso al problema de la teodicea
habria tenido lugar a lo largo y ancho del mundo entre el 800 y el 200 aC,
haciendo emerger en el seno de diferentes culturas lo que se conoce como reli-
giones universalistas®. Esta nueva mentalidad religiosa, frente a las religiones

64. La primera pregunta que el hombre debe responderse a si mismo para dotar de sentido al
mundo en el que vive es, precisamente, cémo ha llegado éste a la existencia (mitos cosmo-
gdnicos), e inmediatamente después, cudl es el lugar del hombre dentro de ese mundo ya
creado.

65. Lévi-Strauss patentiza, a partir de diferentes estudios de campo, como las aldeas de muchas
tribus llamadas «primitivas» se organizan espacialmente en anillos concéntricos, en cuyo
centro se coloca un simbolismo del axis mundi de cardcter sagrado, circunvalado por tabu-
es de diferente tipo segun la distancia al mismo y su grado de profanidad. Ver LEVI-STRAUSS,
C., «;Existen las organizaciones dualistas?», en Antropologia Estructural, p. 165-191.

66. CAMPBELL, J., Las mdscaras de Dios: mitologia creativa, Alianza, Madrid, 1992, p. 198. Sobre
los dioses diurnos y nocturnos, se puede consultar también: DURAND, G., La imaginacién
simbdlica, Amorrortu, Buenos Aires, 1971, p. 103-117; y también ORTIZ-OSES, A., La
nueva filosofia hermenéutica. Hacia una razdn axioldgica posmoderna, Anthropos, Barcelona,
1986, p. 100-102.

67. DURKHEM, E., Las formas elementales de la vida religiosa, op. cit., p. 397 s. Esta tltima tesis
es la que mds se acerca a la racionalizacién del problema bajo la forma de una teodicea,
entre un mundo corrupto y un ser idealmente perfecto, frente al cardcter mds mdgico de
la primera interpretacién, que todavia tendrd alguna resonancia en las creencias religiosas
como la figura de una representacién personal del mal, que darfa pie, por ejemplo, a la
explicacién de algunas enfermedades como posesiones demonfacas. La idea de la corrup-
cién de la materia ya habia sido explotada por algunas doctrinas religiosas previas (pero
préximas a las universalistas) como la de Zarathustra, y recala especialmente en la idea del
«pecado original» del judaismo, del cristianismo y del islamismo.

68. El surgimiento de las religiones universalistas tuvo mucho que ver con el descubrimiento y
el perfeccionamiento de la agricultura como forma de vida econémica, y el feudalismo (el
derecho a la tierra por servicios militares) como estructura social. Puesto que la riqueza y
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estatales de los viejos imperios como el egipcio o el babilénico, tendria la
particularidad, y por ello se puede considerar universalista, de separar el dmbi-
to profano de la administracién politico-econémica (este mundo), del dmbito
sagrado de lo imperecedero e idealmente perfecto y justo (el otro mundo)®.

De cualquier modo, indudablemente quien mejor ha sabido plantear la
cuestién de la teodicea en términos sociolégicos no ha sido otro que Max
Weber. El problema de la teodicea, segin este autor, adquiere relevancia social
cuando se empiezan a racionalizar las diferentes figuraciones del axis mundi
bajo la imagen de un dios creador supramundano, universal y todopoderoso.
La pregunta que en tal contexto se suscitarfa en el corazén de los creyentes no
es otra de cémo puede ser compatible el infinito poder de un dios omnipre-
sente y perfecto con el hecho de la imperfeccidn e injusticia de un mundo que
él ha creado y gobierna’®. Ante esta tensién que representa el dualismo onto-
légico entre «este mundo» y el «otro mundo, todas las religiones universalis-
tas se habrfan propuesto buscar vias de encuentro que restaurasen el inicial
equilibrio, aunque culturalmente difieran en sus interpretaciones o racionali-
zaciones. Fundamentalmente, en todas ellas existen dos tipos de soluciones
que, por lo general, coexisten al mismo tiempo. La primera de ellas serfa esca-
toldgica, bajo la forma de una profecia mesidnica en la que un héroe tocado
con la gracia divina instaura en el mundo terrenal la parusia de un reino de
perfeccién y justicia, al que sélo unos pocos elegidos por su virtud podrdn
tener acceso’!. La segunda via es la que realmente supone una diferencia cua-
litativa respecto a las viejas visiones del mundo. Con la creciente separacién
del 4mbito profano de la politica del 4mbito sagrado de lo idealmente justo y
perfecto’?, la via escatolégica va también perdiendo credibilidad de poder lle-
gar a implantarse inminentemente en la realidad terrenal, desplazando la aspi-
racién de participar en el reino mesidnico hacia un «mds allé», en el que, a par-
tir de un «juicio a los muertos», se pueda administrar una retribucién o castigo
divino acorde con los méritos o faltas de cada individuo’?. Frente a los cultos

la subsistencia dependian de la posesién de la tierra, la tnica forma de garantizar su pose-
sién frente a la invasién de pueblos némadas era con una fuerte organizacién social militar.

69. En los términos de Habermas, gracias a la aparicién de las religiones universalistas, habria
sido posible una diferenciacién racional-discursiva entre el mundo objetivo, por un lado,
que por su relacién con los asuntos mundanos-materiales aparece con un cardcter profano,
y los mundos social-normativo y subjetivo, por otro lado, que aparecen afincados en el
dmbito sagrado de una ética y moral social de la salvacién. Ver HABERMAS, J., Teoria de la
accidn comunicativa, vol. I, Taurus, Madrid, 1992, p. 99-105.

70. WEBER, M., Economia y sociedad, FCE, Madrid, 1993, p. 412 s.

71. Los mitos cosmogdnicos, en razén de la inercia degenerativa y corrupta que se le achaca a
la vida terrenal, también incluyen casi siempre algtin tipo de profecia escatoldgica en la que
los antiguos dioses o héroes fundadores regresen para restaurar las viejas tradiciones y reno-
var las energfas del mundo. ELIADE, M., Mito y realidad, op. cit., p. 12 s.

72. Frente a la economia de la edad de piedra de los pueblos némadas cazadores y recolectores
preaxiales, la organizacién agraria va a instaurar un orden estamental de origen militar, que
por s{ mismo constituye una fuente de sufrimiento y explotacién, que cada vez choca mds
frontalmente con las aspiraciones de bienestar y justicia del mundo ideal sagrado.
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comunitarios y politicos de anteriores formas religiosas, aqui la posibilidad de
salvacién queda en manos de cada individuo, ya que, mientras siga fielmente
las orientaciones éticas de un camino de virtud, no tendrd ninguna impor-
tancia su lugar de nacimiento ni su estatus social’4.

En ambos casos, la columna vertebral que sostendrd tal racionalizacién de
la teodicea es la idea de pecado y culpa. Con la caracterizacién de un dios per-
fecto como negacién de la contingencia mundana, el mal atribuido a daimo-
nes en el pensamiento mégico también tiene que ser atribuido al dios creador
y, consecuentemente, interpretado desde dentro de la teologia religiosa75. El
sufrimiento ya no se atribuird a una polucién mdgica accidental o a un acto
de brujerfa (causa externa), sino mds bien a la pérdida del favor divino como
consecuencia de las propias faltas o pecados (causa interna como ruptura del
pacto firmado con Dios para que proteja al fiel contra todo mal).

Las interpretaciones del pecado desde la teologia religiosa encuentran dos
tipos diferentes de explicacién: la psicocognitiva y la doble naturaleza huma-
na. Desde el punto de vista de la interpretacién psicocognitiva, se puede con-
siderar a S. Kierkegaard como el precursor de la misma, aunque con el incon-
veniente de cefiirse, en su andlisis del pecado original, a la tradicién
judeo-cristiana. Segtin esta version, antes del pecado original el hombre viviria
en un estado de inocencia e ignorancia, dénde la psique humana estaria deter-
minada inmediatamente por su naturalidad’®. Con la instauracién de la prohi-
bicién sobre la libertad instintiva de actuar en el mundo (Durkheim y Freud
hablarfan de la norma social), al hombre se le crea una nocién sobre el bien y
el mal actuar, pero que todavia no es conocimiento sobre el mismo, pues para
que dicho conocimiento venga a la experiencia, se tiene que producir el peca-
do, la infraccién de la norma o tabd’’. La angustia se despertarfa asf como la
«posibilidad de la libertad» frente a la prohibicién’®. Esta angustia objetiva
estarfa presente en el estado de inocencia edénico como una motivacién hacia
el conocimiento (en este caso, el conocimiento del mal), pero también, a par-

73. Weber afirmard que las categorfas o ideas de cielo, infierno y juicio a los muertos alcanzan
una resonancia universal en todas las religiones, incluso también en aquéllas anteriores a la
época axial, como la egipcia.

74. Evidentemente, en religiones como la brahmdnica, los estamentos sociales prescriben las
obligaciones éticas de los individuos que pertenecen a cada una de ellas; pero la posibili-
dad de salvacidn religiosa como fin existencial, siempre queda en manos de cada individuo,
con independencia de cual haya sido su condicién de nacimiento.

75. LUHMANN, N., Funktion der Religién, op. cit., p. 130.

76. KIERKEGAARD, S., El concepto de angustia, Espasa-Calpe, Madrid, 1982, p. 59.

77. Kierkegaard distingue entre una angustia objetiva (como concepto abstracto del mito del
pecado original) y la angustia subjetiva (como experiencia del individuo). La transformacién
de una en otra pasaria por la transgresién de las prohibiciones, es decir, por la experiencia
del pecado. Ver ibidem, p. 76-83.

78. Ibidem, p. 62. Kierkegaard reafirmard mds adelante que: «en la angustia reside la infinitud
egoista de la posibilidad», es decir, lo indeterminado; ver ibidem, p. 81. En este sentido, el
concepto de angustia cognitiva u objetiva serfa similar al concepto construido con poste-
rioridad por Festinger como «disonancia cognitivar.
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tir de la experiencia del pecado, como una angustia subjetiva que devuelve al
infractor (mejor dicho, a su conciencia) al estado de la naturaleza, esto es, al no
ser de lo indeterminado’®. Esta angustia proveniente del pecado sélo podria
superarse a través de la «salvacién en la fe», es decir, de la creencia y prictica
del bien como norma que determina al alma hacia un ser determinado en el
mundo.

Para comprender este complejo desarrollo filoséfico de Kierkegaard, nos
tenemos que retrotraer a su particular configuracién antropolégica influen-
ciada por Heguel, que divide al ser humano entre un cuerpo y un alma media-
dos por el espiritu. El alma, como expresién de la conciencia pura o en-sf, sélo
podria autodeterminarse a sf misma a través del espiritu de una época, pues
tinicamente al grescribir el espl’ritu unas obligaciones éticas al alma ésta puede
adquirir forma®’. Por esta razén, la i interpretacién kierkegaardiana del pecado
resulta excesivamente forzada en sentido cognitivo, aunque no por ello deja
de ser interesante como marco de andlisis de la verdad religiosa como un
«dogma de fe» que es necesario acatar para mantener la salud mental y las aspi-
raciones de salvacién de los creyentes (un ideal del yo salvifico), frente a la
indeterminacién de la disonancia cognitiva del no-ser (aqui el reconocimien-
to de la existencia del yo vendria apuntalado y garantizado institucionalmen-
te a través de la salvacién religiosa).

No obstante, la otra interpretacién de la dualizacién de la naturaleza huma-
na, tal y como realizaron Durkheim y Freud, nos provee de otro marco de and-
lisis mucho mds fructifero para abordar los sentimientos de culpa asociados al
pecado. Asi, frente a la libertad natural del mundo sensual, contaminado y
contaminante de profanidad, se yergue la libertad superior del alma, que sélo
en cuanto permanece «pura» puede aspirar al «re-ligare» con el mundo sagra-
do, es decir, a la salvacién. La dualizacion de la naturaleza humana reproduce de
este modo el dualismo ontoldgico del problema de la teodicea dentro del mismo
individuo, y sélo a partir del mismo es como se puede llegar a racionalizar la idea
de una salvacion individual frente a la escatologfa de un juicio final colectivo.
De esta manera, frente a la polucién mdgica como explicacién del sufrimien-
to mundano en las sociedades preaxiales, la contaminacién profana que impide
al alma regresar a la pureza de lo sagrado serfa interpretada como un estado de
culpa por la pérdida de la gracia divina ocasionada por los propios pecados®!.

Y si la vida terrenal, pese a toda su concupiscencia, es por su sensualidad un

79. Al quebrantar la norma, ésta se anula, volviendo a dejar al individuo en su estado natural inde-
terminado.

80. Ver Temor y temblor, Tecnos, Madrid, 1995, p. 56 s. No obstante, la relacién del hombre con
lo divino, segtin este peculiar fildsofo-tedlogo, no se restringe a la «dimensién ética», sino
que, en base a un ejercicio de reflexividad individual (que en si mismo deberfamos conce-
bir como posconvencional), cada cual deberd buscar un vinculo directo entre el alma y Dios
(la verdad para mi), que Kierkegaard denomina como la «dimensién teolégicar. Esta nueva
forma de buisqueda interior siempre vendria suscitada por la angustia ontolégica del alma
de encontrarse a sf misma en esta relacién directa con lo divino, independientemente de
lo que dicten los preceptos y deberes éticos del espiritu de una época.
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mundo de sufrimiento, la dnica libertad realmente posible (frente al sufri-
miento) sélo puede encontrarse en la realidad espiritual de lo sagrado. La ten-
tacién de dejarse llevar por la libertad inferior de la sensualidad no hace otra cosa
que alejar y condenar al alma al exilio de la verdadera felicidad y libertad espi-
ritual, que no puede alcanzarse nunca en este mundo. En los términos de
Freud, la instancia psicoldgica interna representante de las normas sociales (el
super-yo) desatard un sentimiento reflejo de culpa cada vez que el individuo
contravenga conscientemente dichas reglas que lo distancian, al mismo tiem-
po, de su ideal del yo (la salvacién), creindole una angustia existencial que
amenaza con el padecimiento eterno del infierno y la reprobacién de las per-
sonas que encarnan la autoridad social y moral (los representantes de la auten-
ticidad ontoldgica del ser como tnica forma de vida posible).

La idea del pecado, por consiguiente, nacerfa como concepto de la nece-
sidad de buscar una explicacidn religiosa tanto a la angustia procedente de una
indeterminacién del ser (angustia ontoldgica o la necesidad de una vida autén-
tica y plena de sentido), como del sufrimiento de la vida en «este mundo» que
se percibe como injusto (Weber), presentdndose como el problema ético fun-
damental que, distancidndose del pensamiento mitoldgico, instaura axialmente
la moral convencional®2. Pero antes de entrar en que consistirfa esta moral con-
vencional y su correspondiente imagen del mundo, me gustaria resaltar algu-
nas particularidades de la elaboracién conceptual de M. Weber.

Desde su orientacién metodolégica de una sociologfa comprensiva, la tnica
forma por la cual el émbito de lo sagrado puede irrumpir en el mundo habitado
por el hombre es mediante el carisma personal de un individuo singular. Aqui
la hierofanfa elemental es la del mismo portador del discurso de salvacién: el
profeta®3. Esta reduccién metodolégica, lejos de representar un obstéculo para
el estudio del fenémeno religioso, tiene la virtud de ponernos sobre la pista de
la comunicacién social como elemento clave de andlisis, que, a través de los
medios de expresién de su «accién comunicativa», nos ofrecerd un registro
oficial de los esfuerzos de racionalizacién de su correspondiente imagen del
mundo. Esta racionalizacién no va a concluir con la muerte del profeta, sino
que seguird su curso en manos de sus discipulos en lo que Weber denomina
un proceso de «rutinizacién del carisma», que no tiene otro objeto de ser que
el de institucionalizar dentro de una organizacién social, fundamentalmente
de cardcter tradicional, el mensaje de salvacién legado. En consecuencia, frente
al carisma personal del profeta, el sacerdote reclamard su autoridad por estar

81. WEBER, M., Economia y sociedad, op. cit., p. 416.

82. HABERMAS, ]., Teoria de la Accién Comunicativa, vol. 1, Taurus, Madrid, 1992, p. 267.

83. El profeta, aunque al igual que el mago o chamdn actda gracias a su don personal, se dife-
rencia de éste dltimo en que porta la revelacion de una verdad de salvacion frente al problema
de la teodicea y el pecado. El chamédn o mago profesional tan sélo serfa un intermediario
entre el dmbito profano y el mdgico, situacién que le permitirfa la accién mdgica de curacién
frente a la contaminacién por malos espiritus o mana. Ver WEBER, M., Economia y socie-

dad, op. cit., p. 356 s.
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al servicio de una tradicién santa y encontrarse en disposicién de distribuir los
bienes de salvacién gracias a su cargo institucional. En estimacién de Weber, el
objeto de la gestacién de estas hierocracias®* es el de monopolizar para si la
administracién del bien de la salvacién religiosa, y regular su otorgamiento

déndole la forma de una gracia sacramental®®. Aunque el ritualismo sacra-

mental s6lo es una de las formas que toma el acceso a la salvacién religiosa%,

si que, por sustraer al individuo la posibilidad de salvacién por sus propios
medios (especialmente, la bisqueda contemplativa o extdtica por las regiones
del imaginario), se puede considerar como la mds representativa de una moral
convencional®.

Por consiguiente, podrfamos retratar la moral convencional como aquélla
que echa raices en valores comunitarios sobre la «vida buena» como un cami-
no ético de virtud con el que alcanzar el méximo fin realizativo de los indivi-
duos: la salvacidn; y como una organizacién social fundamentada en sélidos
valores que tienen el respaldo de una tradicién sagrada. Esta visién axiolégica
del mundo tiene la facultad de fundir en un mismo plano de realidad tanto la
percepcién de la vida social como del propio mundo subjetivo, de tal modo

84. Weber define las hierocracias como organizaciones de dominacién que aplican como garan-
tia de su orden la coaccién psiquica de conceder o denegar la dispensa de bienes de salva-
cién. Del mismo modo, define a las organizaciones eclesidsticas o iglesias como institucio-
nes hierocrdticas cuyos cuadros administrativos mantienen la pretension al monopolio
legitimo de la coaccién hierocrdtica de manera permanente. Ver WEBER, M., Economia y
sociedad, op. cit., p. 44.

85. WEBER, M., Ensayos sobre sociologia de la religion, vol. 1, Taurus, Madrid, 1987, p. 249.

86. Ademds del ritualismo sacramental, la salvacién también se puede alcanzar, dependiendo
de las doctrinas religiosas que le facilitan su racionalizacién como camino ético, a través de
obras sociales o servicios a la comunidad, y a través del autoperfeccionamiento. Ver
WEBER, M., Economia y sociedad, op. cit., p. 419 s. En estimacién de Weber, dado el pro-
blema de la teodicea entre «este mundo» y el «otro mundo», los requisitos para adquirir la
condicién de gracia de salvacién dependen de las particulares «actitudes hacia el mundo» de
las racionalizaciones religiosas, bien sea de rechazo o de aceptacién del mundo terrenal. Ver
Economia y sociedad, op. cit., p. 420-452. En las religiones de Oriente, como el budismo o
el brahmanismo, la actitud predominante serfa la del rechazo mistico del mundo, que se
manifiesta como un vuelo o huida del mundo; ver WEBER, M., Ensayos sobre sociologia de la
religion, vol. 2, Taurus, Madrid, 1987, p. 350. La forma religiosa mds acabada de aceptacién
del mundo, que segtin Weber seria corresponsable, junto a otros factores, de la emergen-
cia del capitalismo occidental, se corresponderfa con el ascetismo intramundano del pro-
testantismo luterano y, especialmente, calvinista, ya que en la doctrina de la predestinacién
los creyentes tinicamente pueden confirmar su estado de gracia de salvacién a través de una
vocacién profesional en la que poder demostrar su condicién como instrumento de Dios en
el mundo; ver Economia y sociedad, op. cit., p. 450 s.

87. El més paradigmdtico instrumento del control hierocrdtico de la salvacién lo encontramos
en la posibilidad de confesién y perdén de los pecados de la doctrina catélica cristiana; ver
Economia y sociedad, op. cit., p. 920. Puesto que la naturaleza de todo individuo que no
sea un santo es la de pecar, la tnica forma de salvacién es que el momento de la muerte le
alcance al creyente recién confesado. La racionalizacién de este tipo de dispensacién de la gra-
cia proviene de su administracidn ex opere operato, como un residuo de accién mdgica por
la que el sacerdote acttia como hierofania que impone la gracia con sus manos; ver Economia

y sociedad, op. cit., p. 439 s. y p. 873.
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que, enlazados por una socializacién en grupos compactos o, como dirfa
To6nnies, comunitarios, la inmediatez de su familiaridad como «mundo de la
vida» borra toda huella de su construccién social para aparecer como mundo
instituido por la gracia divina. En su lectura weberiana, la forma de legitima-
cién central de la moral convencional, frente a la carismdtica de los actores
mdgicos preconvencionales, serfa la tradicional, que descansa en la creencia en
la santidad de ordenaciones y poderes de mando heredados desde tiempos
inmemoriales®®. La obediencia de los individuos se prestard, en consecuencia,
como un acto de devocidn a las creencias compartidas en torno a una forma de
vida correcta que ha sido dictada por las potencias sagradas de orden, y que,
por consiguiente, son inviolables bajo pena de caer en desgracia del manto de
proteccién divino y ser condenado a la desdicha eterna en la otra vida.

El mecanismo psicoldgico principal que ostenta la moral convencional
para el control normativo de la conducta no es otro que el sentimiento de
culpa. Tal y como pondrian de manifiesto S. Freud y E. Durkheim, la inter-
nalizacién de los valores axiolégicos en los individuos como parte de su per-
sonalidad, es decir, de su identidad como personas reconocidas dentro de un
grupo social, va a crear una instancia interna de autocontrol que inhibe las
pulsiones instintivas a favor de aquéllas reconocidas socialmente como correc-
tas. Desde el punto de vista de una moral convencional, esta internalizacién de
valores en la instancia represora del super-yo adquiere la forma de un cami-
no ético de salvacién, que dispararfa los sentimientos de culpa cada vez que
la debilidad por atajar estoicamente la naturaleza carnal y pecadora del hom-
bre lo alejarfa de la redencién para congratularse en la sensualidad mundana
y la vanidad egoica. Como bien nos aleccionara Durkheim, lz realizacion per-
sonal de los individuos aparece, en este tipo de moral convencional, supeditada a
las necesidades del mantenimiento normativo de la conciencia colectiva, que, en
virtud de su imposicién sobre las conciencias individuales con la autoridad
de lo sagrado, asegura la existencia y permanencia de la organizacién social
misma, suscitando una solidaridad «interna» entre los sujetos sin la cual las
necesarias desigualdades de la estructura social —como forma adaptativa de
la especie a su entorno bajo el «<modo de produccién» agricola— no podrian
sostenerse.

El estadio moral posconvencional de las sociedades histdricas posaxiales

Las sociedades posaxiales van a encontrar su lugar histérico, precisamente,
en el proceso de modernizacién y secularizacién del orden normativo tradi-
cional. Segun la teorfa de la secularizacién de Weber®?, existirfan cuatro pro-

88. WEBER, M., Economia y sociedad, op. cit., p. 180.

89. El término secularizacion tendria su origen, precisamente, en la misma diferenciacién axio-
l8gica entre un mundo sagrado y un mundo profano desgajado del anterior, donde el 4mbi-
to secular estarfa referido a las distintas labores que llevaban a cabo los emisarios eclesidsti-
cos en las actividades propias del mundo profano.
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cesos imbricados simultdneamente en la disolucién de los sistemas de clasi-
ficacién religiosos medievales hacia un mundo estructural y simbdélicamen-
te organizado en términos profanos”. El primero de ellos lo supuso la refor-
ma protestante, que destruyd la pretension de unidad de una iglesia universal
ante el poder politico, y que sirvié de paso para reforzar el ascenso y papel lla-
mado a desempefiar por la burguesia al transformar la ética de la salvacién de
la llamada o vocacién religiosa, por una ética secular del trabajo como voca-
cién profesional —con la ética «intramundana» se desdibujan los limites
axiolégicos de los mundos sagrado y profano, pues la posibilidad de salva-
cién tnicamente puede ser alcanzada por mediacién del trabajo en el mundo
profano—. El segundo de estos movimientos fue la consolidacién de esta-
dos publicos secularizados, que tuvieron su origen en una nueva clase de
funcionarios dependientes de los monarcas absolutistas en la administracién
de diferentes monopolios —frente a las administraciones eclesidsticas feu-
dales—, como pudieron ser, especialmente, el de los medios de sancién vio-
lenta, el de la recaudacidn fiscal y el de la monetarizacién dentro de un mismo
territorio. En las posteriores revoluciones liberales, la nueva clase urbana bur-
guesa y la intelligentzia ilustrada en torno al aparato administrativo mondr-
quico, querrd asumir un mayor protagonismo politico, teniendo que entrar
en una confrontacién directa con las iglesias —en buena parte «nacionali-
zadas» tras la emergencia de los estados absolutistas— en el aspecto de la
legitimacién del poder politico. La tercera de las fuerzas que irrumpirdn en
este escenario histdrico serd el capitalismo como nueva forma de reestruc-
turacién econémico-industrial, que promocionard, frente a la moral austera
y diligente de los primeros burgueses procedente de la ética protestante, el
espiritu de lucro y el valor del bienestar como sus principales valores exis-
tenciales para la «vida buena»®!. Con su desarrollo en las sociedades de masas
de produccién estandarizada, el espiritu «materialista» del consumo y del
despilfarro —como signo de distincién social— atravesard toda la sociedad,
donde el dinero, como nuevo idolo, se va a manifestar —en los términos de
Burke y en virtud de su omnipresencia— como el «sustituto técnico
de Dios»?2. La dltima fuerza impulsora de la secularizacién comparecerd bajo
la forma de una revolucién cientifica, que primero al amparo de sociedades
secretas bajo la vigilancia eclesidstica, y segundo como un «proyecto de
Ilustracién» de inevitable beligerancia contra la verdad revelada, serd asu-
mido por los propios estados absolutistas y liberales en su disputa con las

90. Para una interesante y sugerente vision del proceso de secularizacién en clave weberiana,
se puede consultar: CASANOVA, J., Public religions in the modern world, University of Chicago,
Chicago, 1994 (hay traduccién espafiola: Religiones priblicas en el mundo moderno, PPC,
Madrid, 2000).

91. Para esta transformacién entre los dos tipos de burguesia por efecto del capitalismo, ver
SOMBART, W., Ef burgués, Alianza, Madrid, 1972.

92. Ver BURKE, K., 4 gramar of motives, Berkeley, 1969, p. 108-113; SIMMEL, G., La Filosofia
del dinero, Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1977; BELL, D., Las contradicciones cul-
turales del capitalismo, Alianza, Madrid, 1989, p. 33 s.
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instituciones eclesidsticas por el control de la «opinién publica» y la legiti-
macién politica, para finalmente conseguir arrebatar a la Iglesia su papel fun-
cional como gestora del conocimiento social®?.

A la par del desarrollo cientifico, de la especializacién administrativa del
poder politico y econémico, asi como de la creciente preeminencia urbana en
la configuracién de las sociedades de masas modernas, va a eclosionar un pro-
ceso de estructuracién social nunca visto hasta la fecha, como no es otro que
la radicalizacién del proceso de la diferenciacion funcional, y la emergencia de
«medios generalizados de comunicacién» para su regulacién sistémica. La
importancia de este fenémeno radica en una nueva forma de vinculacién entre
el individuo y la sociedad ajena a su definicién normativa, y que se ubica exclu-
sivamente en el mundo profano. Como bien intuyera Durkheim con su con-
cepto de la solidaridad orgdnica, y posteriormente Luhmann con su teorfa de
una evolucién de la integracién social desde los sistemas de interaccién hacia
los sistemas sociales, los vinculos que enhebran a los individuos a las sociedades
complejas ya no vienen a articularse normativamente, sino funcionalmente®.
La normatividad social pasa a ubicarse en un sistema social propio, como es
el sistema juridico, que de este modo se distancia de los sistemas de interac-
cién simbdlicamente estructurados del mundo de la vida; es decir, que las nece-
sidades de reproduccién social-normativa que mantienen la cohesion social,
ya no se van a cargar sobre el sistema de la personalidad prescribiéndole unos
moldes obligatorios de autorrealizacién bajo la forma de una ética de salva-
cién. Precisamente, esta distancia —la que separa las necesidades de repro-
duccién de los sistemas sociales de las necesidades de reproduccién del siste-
ma personalidad— es la que permitirfa a los individuos descubrir su propia
subjetividad mediante un ejercicio de autoobservacion reflexiva, pues al sepa-
rarse el mundo social-normativo del mundo subjetivo, éste tltimo puede desa-
rrollarse «auténoma» e independientemente.

En los términos de Habermas, si en la moral convencional se habrfa pro-
ducido una separacién, en cuanto construccién de un conocimiento especiali-
zado, del mundo objetivo —conocimiento técnico-instrumental profano— res-
pecto de los mundos social-normativo y subjetivo —conocimiento moral-religioso
sagrado—, en la moral posconvencional se van a producir las condiciones socia-
les necesarias para que el mundo social-normativo y el mundo subjetivo se sepa-

93. Frente al proceso mds calmado de reconocimiento publico de las instituciones cientificas
en los paises protestantes, en los paises de herencia catdlica el proceso de «ilustracién» va a
adquirir un manifiesto y beligerante cardcter antirreligioso, que se va a patentizar en la lucha
por el control secular de la ensefianza publica. Sin ir mds lejos, R.K. MERTON, en su cono-
cido trabajo: Ciencia y técnica en la Inglaterra del siglo xvii, esbozard la afinidad electiva exis-
tente entre el puritanismo y el desarrollo cientifico.

94. Esta pretensién «orgdnica» de la sociedad es una ambicién que Luhmann no esconde para
su teoria, donde la estructuracién autopoiética de las sociedades en sistemas de conoci-
miento y accién, sin ningtn tipo de anclaje normativo o simbdlico que trascienda los pro-
pios mecanismos de regulacién de los sistemas, se percibe como una realidad estructural-orga-
nizativa propia: la realidad orgdnico-social.
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ren a su vez como esferas de conocimiento diferenciadas’. De este modo, el
vinculo normativo que une a los individuos respecto de la sociedad se va a dis-
tanciar de cualquier pretension «ético-existencial», aunque desde el punto de
vista del poder va a necesitar todavia de un fundamento simbdlico de legiti-
macién «abstracto», que ya sélo puede ser reconstruido racionalmente en la
dimensién de la ciudadania politica. La «<moralidad publica», como un princi-
pio racional de la legitimacién juridico-politica, y la «eticidad existencial», como
proyecto axiolégico de la vida buena sobre el que se articula la identidad y se
estabiliza el sistema de la personalidad, se divorciardn para siempre en esferas
independientes, donde si la moralidad publica de la integracién entre indivi-
duo y sociedad va a aparecer simbiéticamente aferrada a las estructuras de repro-
duccién del sistema politico, la eticidad existencial sufrird una regresién hacia la
privaticidad de los sistemas de interaccién del mundo de la vida®®.

En este escenario, la «<moral pablica» posconvencional se refiere a la nece-
sidad de articular principios racionales de convivencia, tales como la justicia,
para individuos que, procedentes de diferentes comunidades de creencia, se
encuentran condenados a entenderse para vivir dentro de una misma socie-
dad””. Este entendimiento sélo podr4 alcanzarse ya en la dimensién politica,
que define a los individuos, en cuanto ciudadanos, como sujetos racionales
con igualdad de derechos (pero al precio de abstraer sus definiciones e identi-
dades personales). Las diferencias que se pueden encontrar, por ejemplo, entre
el republicanismo kantiano de Habermas y el liberalismo politico de Rawls
para dar respuesta a esta fundamentacién filoséfica de la moral publica post-
convencional, que, entre otras aplicaciones, legitima a la democracia como
arena politica de encuentro entre sujetos racionales que se dotan de sus pro-
pias leyes de autogobierno, procede bien de sus preferencias hacia un modelo
en concreto de democracia, o bien de su particular definicién de la racionali-
dad préctica. No obstante, dada la complejidad del tema para tratarlo en el

95. Como ya se ha comentado, esta diferenciacién habermasiana tiene su origen en la diferen-
ciacién de esferas de conocimiento y valor de Weber, que entiende que, en virtud de un
proceso de racionalizacién sociocultural, en la modernidad se produce una separacién de
las anteriores definiciones cosmoldgico-religiosas de la realidad en tres esferas de conoci-
miento: la cientifica, la legal-normativa, y la artistica —como expresién de la exploracién
de la propia subjetividad.

96. La division entre moralidad y eticidad se ha importado directamente de Habermas (frente
a otros autores que invierten la semdntica de los conceptos para describir fenémenos simi-
lares). Ver HABERMAS, J., «Moralidad y eticidad. Problemas de la ética del discurso», en
Teorema, XIV, 3-4, p. 289-97; «Sobre moralidad y eticidad. ;Qué hace racional una forma
de vida?», Didlogo filosdfico, n° 9, p. 275-89 (recopilado en Aclaraciones a la ética del dis-
curso, Trotta, Madrid, 2000, p. 35-51).

97. J. Rawls, en la reformulacién de su teoria de la justicia en Liberalismo politico, hace girar
el problema fundamental de las sociedades modernas hacia la siguiente cuestién: «;Cémo
es posible la existencia duradera de una sociedad justa y estable de ciudadanos libres e igua-
les que no dejan de estar profundamente divididos por doctrinas religiosas, filoséficas y
morales razonables?», en Political Liberalism, Columbia University Press, Nueva York, 1993,

p- 4.
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espacio disponible en este articulo, no podemos mds que citar la cuestién para
ulteriores desarrollos’®.

Otra mencién aparte nos merece la reconstruccién del ordenamiento psi-
colégico de la personalidad e identidad en la modernidad tardia o posmoder-
nidad, como consecuencia del desencuentro entre la moralidad publica y la
ética existencial. Con el término de modernidad tardia o posmodernidad quere-
mos referirnos al corte ideolégico que se produjo en las sociedades occidentales
avanzadas a partir de la Segunda Guerra Mundial, en el que se empezé a perder
la fe en la idea de progreso y bondad de la razén técnica como proyecto ilus-
trado de la modernidad®, y que alcanzé su punto de inflexién con la caida del
muro del Berlin y la desilusién o «agotamiento de las fuerzas utépicas» hacia
modelos sociales alternativos al capitalismo!%. En este contexto, en el que los indi-
viduos perderian supuestamente su capacidad para organizarse politicamente

hacia proyectos o utopias sociales en las que depositar sus anhelos de autorrea-

lizacién, se produciria una regresién narcisista hacia el yo!°!; regresién en la
y

que ademds, dado el giro moral-cognitivo posconvencional, el ego ya no podria

98. Para una profundizacién en el problema de la construccién de una moralidad publica en
la modernidad tardfa, se puede consultar: J.C. ALUTIZ, Las fuentes normativas de la mora-
lidad piiblica moderna. Las contribuciones de Durkheim, Habermas y Rawls. Tesis docto-
ral, Universidad Publica de Navarra, 2002.

99. El desencanto con la idea de progreso se produjo, al menos por parte de la Escuela de
Frankfurt, a consecuencia de la barbarie nazi de los campos de concentracién durante la
Segunda Guerra Mundial, donde se hizo palpable histéricamente como el progreso técnico
por si mismo no garantizaba en absoluto un progreso moral, sino que, incluso, podia
degenerar en un ejercicio de terror organizado. Un primer desencanto hacia la idea de
progreso vino primero de la mano de las organizaciones marxistas ante la imposibilidad
de parar la Primera Guerra Mundial, donde se manifest6 el fracaso de la hermandad mun-
dial de trabajadores de poner freno a los intereses nacionalistas de cardcter burgués (segtin
su ideologfa).

100. D. Bell ya habia profetizado, al igual que Nietzsche, la muerte de las ideologias en plena
guerra frfa, aunque haciendo referencia al mundo occidental. Ver BELL, D., E fin de las ideo-
logias: sobre el agotamiento de las ideas politicas en los aios cincuenta, Ministerios de Trabajo
y Seguridad Social, Madrid, 1992; BELL, D., Las contradicciones culturales del capitalismo,
Alianza, Madrid, 1977. Habermas se hard eco de este diagnéstico denomindndolo, pri-
mero, «privatismo civil-familiar», y mds tarde, tal y como se ha recogido, «agotamiento
de las fuerzas utépicas»; ver HABERMAS, J., Problemas de legitimacion en el capitalismo tar-
dio, Cdtedra, Madrid, 1999; HABERMAS, J., «Sobre la pérdida de confianza en si misma
de la cultura occidental», Revista de las Cortes Generales, tercer trimestre de 1984, p. 7-23
(recopilado como «La crisis del Estado de Bienestar y el agotamiento de las energias uté-
picas», en Ensayos politicos, Peninsula, Barcelona, 1988, p. 113-34).

101. Esta al menos serfa la tesis basica de Lasch en 7The Culture of Narcissism, Abacus, Londres,
1980. Habermas y otros integrantes de la segunda escuela de Frankfurt, como C. Offe,
ya habrfan tratado la cuestién con anterioridad como un impulso al privatismo civil y un
desencanto generalizado hacia la politica. No obstante, su busqueda de grupos sociales
que mantuviesen en pie los proyectos utépicos de la emancipacién del hombre, primero
en las rebeliones estudiantiles de los sesenta y después en la emergencia de los nuevos
movimientos sociales, pondrfa de manifiesto que todavia mantenfan y mantienen vivas
las esperanzas posmarxistas de un reino fraternal en el que el ser humano pueda encontrar las
condiciones sociales de su autorrealizacion.
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recurrir para autodeterminarse a las directrices provenientes de una «identidad
fuerte convencional». Asi, la identidad ya no se va a sostener en estructuras nor-
mativas de cardcter simbdlico prescriptivas para toda una sociedad (y respalda-
das fécticamente desde un orden social «tradicional»), sino que se va a frag-

mentar en una multiplicidad de opciones de valor sobre las que el individuo

tiene la necesidad de elegir para definirse a si mismo y su lugar en el mundo!%2.

El proceso de socializacién pasard de fundamentarse en un modelo freudiano
de «identidades fuertes» (aquéllas que estructuran un super-yo en el sistema psi-
codindmico de la personalidad como una conciencia social «represora» o inhi-
bidora de cardcter interno que regula el material instintivo bajo «sentimientos
de culpa»), a un modelo de «identidades frdgiles o dindmicas» (aquéllas que se
apoyan en la propia «autorreflexividad» racional-responsable de los individuos,
que demandan de una continua interaccién social en diferentes escenarios para
performar y negociar definiciones «racionales» de situacién y accidn, reguladas
sobre «sentimientos de vergiienza» y de reconocimiento personal)!%3.

En este nuevo modelo de vertebracién de las identidades frdgiles de la pos-
modernidad, el fenémeno mds llamativo lo representa el traspaso en los meca-
nismos internos de control de la conducta desde los sentimientos de culpa,
procedentes de un super-yo fuertemente estructurado sobre valores sélidos de
vida, hacia los sentimientos de vergiienza, que ponen su acento en la necesi-
dad de apuntalar constantemente el ideal del yo a partir de la aceptacién inter-
personal. Melvyn Fein, por ejemplo, teoriza sobre la posibilidad de una pri-

102. La falta de referentes valorativos externos en la construccién del yo es la que potencia las
necesidades autorreflexivas para comprender nuestra psiquis. Giddens, por ejemplo, es
de la opinién de que, en la actualidad, el psicoandlisis, lejos de representar una terapia
clinica segtin el patrén cldsico de una enfermedad que necesita curacion, se ha converti-
do en un instrumento para desarrollar la capacidad autorreflexiva sobre la propia subje-
tividad. GIDDENS, A., Modernidad e identidad del yo, op. cit., p. 227-229.

103. El traspaso entre uno y otro modelo de la personalidad se patentiza en el cambio de las
terapias psicoldgicas, donde el psicoandlisis va dejando su lugar, cada vez en mayor medi-
da, a las terapias de grupo como la Gestalt. El problema fundamental del psicoandlisis en
la era posmoderna se inscribe en el declive de la familia patriarcal y la crisis de la autori-
dad moral. En el psicoandlisis cldsico, el terapeuta, en su papel de intérprete y guia de la
reflexividad subjetiva, asumia la vieja tarea religiosa de sublimar las tensiones pulsionales
inconscientes hacia las regiones conscientes del comportamiento social y moralmente tole-
rable. Para ello, se valfa de su identificacién con la figura paterna y/o con la del experto en
salud mental, para investirse de la suficiente autoridad moral con la que hacer efectiva la
dindmica interpersonal de «transferencia» que reforzase los mecanismos internos de subli-
macién. En la actualidad, por el contrario, no se puede defender ninguna pauta «<moral»
de comportamiento social como la mds correcta eleccién de forma o estilo de vida, con
lo que la mera autoridad moral (aunque ésta se defienda desde el nicho cientifico de una
fe en la infalibilidad de los expertos) deja de convertirse en un referente legitimo para
imponer ningun tipo de creencia externa al propio individuo. Ademds, el ideal de yo ya no
se encuentra férreamente escoltado por el super-yo, puesto que éste tltimo, ante la falta de
valores vitales incuestionados, pierde sus contornos y relaja la guardia sobre las pulsiones
libidinales. El ideal del yo, en consecuencia, carece de una identidad fuerte construida
internamente, y necesita, para realimentarse, de una constante aprobacién externa en sus
relaciones interpersonales.
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vatizacién y degradacién de la moral hacia el plano afectivo interpersonal,
donde la calificacién de buena o mala persona en las relaciones de grupo, inde-
pendientemente de las creencias sobre el bien y el mal de cada individuo, es
el principal referente para la evaluacién y el control tanto de la propia con-
ducta como de la de los demas'*.

En resumen de lo dicho, podriamos concluir que, cuando el individuo ya
no deposita sus expectativas de realizacién personal en un proyecto emanci-
patorio colectivo o en la salvacién religiosa en el «otro mundo», se produce
una regresion reflexiva hacia el yo que, en la indeterminabilidad de su identi-
dad como proyecto ideal egoico, necesita de una constante aprobacién social
en diferentes planos de actividad (el trabajo, la familia, los amigos, etc.). Cuando
los capitales personales'® y las capacidades comunicativas de un individuo no
le proporcionan una imagen aceptable de si mismo ante los demds (frente a la
moral kantiana que defiende una misma dignidad e igualdad de estatus de
todos los seres humanos en virtud de su misma naturaleza racional), el yo se
encontrarfa expuesto a una crisis existencial de profundo calado, que necesi-
tarfa de una constante retroalimentacién reflexiva sobre su subjetividad para
autocorregir los mecanismos de defensa de cardcter narcisita y neurdtico des-
plegados como blindaje compensatorio. En estas condiciones, las «relaciones
puras», basadas en la valoracién de las personas como individuos tinicos en
virtud de su condicién como seres humanos con un rico universo subjetivo de
vivencia propio e intransferible, adquieren una importancia crucial e insusti-
tuible como apoyo a la identidad y autoestima, convirtiéndose también en la
forma de terapia psicoldgica (grupos de apoyo) mds adecuada para la recons-
truccién y mantenimiento del yo.

Conclusiones

Después de este pequefio trayecto guiado a través de lo que se han venido a
denominar «estadios morales de la evolucién social», creo que, pese al riesgo

104. FEIN, M.L., Hardball without an Umpire: the Sociology of Morality, Praeger, Werport, 1997,
p. 69-88. Fein también analiza los casos en los que ciertas personas, en virtud de su
capacidad como lideres socioafectivos y su carisma personal, pueden manipular emocio-
nalmente a un grupo informal para conceder a cada individuo una u otra calificacién per-
sonal, lo que les permitirfa tomar las riendas del grupo segtin mds convenga a sus intere-
ses personales. El problema de esta tesis es que subordina los problemas morales que atafien
a nuestra conducta con los otros al mero desarrollo de una adecuada «inteligencia emo-
cional», advirtiendo de paso del estado de indefensién moral-emocional de quien no con-
siga dicho desarrollo (el peligro de quedarse relegado o marginado en la negociacién de las
reglas que regulan la convivencia y las pruebas de estima en el grupo).

105. Denomino «capitales personales» a las diferentes capacidades de movilizacién y posesion
de medios generalizados de comunicacién, como el dinero, el poder, la verdad (cualifica-
cién técnico-profesional o parcela de «conocimiento experto» que se ocupa en la socie-
dad), y el amor (sex appeal). Dentro de la cultura anglosajona, heredera de la ética pro-
testante del trabajo, a una persona que tuviera un déficit en todos y cada uno de estos
capitales personales se le calificarfa como un «fracasado» o un «perdedor.
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de convertirme en blanco de los escépticos sobre las virtudes de la moderni-
dad o sobre el ocaso de la moralidad convencional (frente al hecho de la revi-
talizacién de las religiones y de los nacionalismos desafiantes al cosmopolitis-
mo kantiano), he conseguido al menos el propésito de presentar un cuadro
relativamente coherente sobre las diferentes configuraciones de la racionali-
dad sociohistdrica y sus respectivas conciencias psicomorales. El retorno cons-
ciente (por propia eleccién) hacia comunidades de creencia religiosa o identi-
dades nacionales, o incluso hacia comunidades posconvencionales tales como
aquellas formadas por nuevos movimientos sociales en torno a valores pos-
materialistas de vida, no hacen sino iluminar la problematizacién de la cons-
truccién de la identidad en la posmodernidad, mostrdndose mds como una
estrategia defensiva del yo ante la tarea de reconstituirse reflexiva y continua-
mente desde dentro, que como una inercia de estadios racional-cognitivos
anteriores.

Con la exposicién que se ha realizado, tampoco se pretende defender un
concepto de evolucién moral vinculado al progreso, donde se produciria la
paradoja de considerar las patologias provenientes del sostenimiento reflexivo
del yo como un «avance moral» respecto de la conciencia moral religiosa. Ni tan
siquiera que ésta tltima no pueda ser compatible con una forma de vida moder-
nay el perfecto desarrollo de las capacidades racionales. Lo que si se quiere
hacer constar es la ruptura con una visién del mundo de cardcter tradicional,
y la necesaria cohabitacién de las elecciones personales ético-identitarias (aun-
que sean de cardcter religioso), con otra definicién mds amplia y neutra de los
individuos en cuanto ciudadanos con idénticos derechos politicos y de reco-
nocimiento sobre su particular concepcidn ético-existencial. Y por necesidad,
esta concepcion mds amplia, que abarque a todos los individuos de una sociedad
por igual, tiene que considerarse como una «moralidad publica» compartida,
que, en su fundamentacién posconvencional, sea justa para todos, y, por con-
siguiente, igualmente vélida y aceptable racionalmente para todos, aunque ya
no venga respaldada por creencias existenciales e identitarias concurrentes en
torno a un tnico modelo de la «vida buena».

Esta necesidad, a fin de cuentas, no serfa sino una consecuencia directa de
la descomposicién de la moral entre una «moralidad puablica» y una «eticidad
existencial» en la modernidad, y que tiene por principal rédito una explosién
y proliferacién sin precedentes de formas y estilos de la «vida buena» concu-
rrentes y coexistentes dentro de una misma sociedad. En estas condiciones,
resulta de todo punto imposible llegar a determinar «valores» de vida o estruc-
turas axioldgicas que puedan obtener un reconocimiento generalizado por parte
de todos los miembros de una sociedad —problema éste que ya habia sido plan-
teado por Nietszche, Baudelaire y Weber entre otros—, teniendo que recurrir a
principios abstractos de racionalidad para fundamentar deontolégicamente la
«moralidad publica» que sostiene la validez cognitiva del orden normativo. Estos
«principios de racionalidad prdctica» podrian adoptar, segin el criterio de tres
autores representativos, tales como Durkheim, Habermas y Rawls, que preci-
samente han tomado como reto intelectual personal confeccionar una «mora-
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lidad publica» en la modernidad, diferentes formas como principios de legiti-
macién de las estructuras de organizacién social. Para Durkheim, desde un enfo-
que convencional, la racionalidad publica serfa ante todo una racionalidad cien-
tifica, que daria lugar a un orden social planificado por expertos gracias al
reconocimiento de su «autoridad racional» en sus respectivas materias discipli-
nares de conocimiento. Para Habermas, la racionalidad publica se plasmaria en
una racionalidad comunicativa, que, desde una reconstrucciéon discursiva de
cardcter procedimental de la racionalidad préctica kantiana, define primero la
autorrealizacién de la esencia humana en su capacidad reflexivo-comunicativa,
para proyectarla después sobre el orden normativo ptiblico como un «fin reali-
zativor de ilustracién critica de la humanidad, tanto en sentido genérico (heren-
cia marxista) como cosmopolita (Kant). Para Rawls, la razdn piiblica sélo podria
encontrar existencia en la dimensién politica, donde, frente a la definicién «pri-
vada» de los individuos en la sociedad civil a partir de alguna «doctrina com-
prensiva» (eticidad existencial), se producirfa una definicién publico-politica
de las personas en cuanto ciudadanas abstractas, cuya principal fuente racional
para sus «juicios reflexivos» se tomarfa de una «teorfa de la justicia» anclada en
la tradicién politica liberal-contractualista.

Al mismo tiempo, en correspondencia con estos diferentes puntos de vista
sobre la racionalidad publica prictica, y en virtud de la principal funcién de
la <moralidad publica» de legitimar el poder politico que estructura el orden nor-
mativo, cada uno de estos autores entiende que existen diferentes modelos de
democracia para su expresion politica, aunque concuerdan en que sélo a través
de una forma de gobierno democritica se puede legitimar «racionalmente» el
ejercicio del poder politico. Para Durkheim, el ideario de la Tercera Repuiblica
Francesa contendria los dos rasgos principales de la racionalidad publica: en
primer lugar, ser partidaria a ultranza de la racionalidad cientifica como forma
de la organizacién social, y, en segundo lugar, ser defensora del individualis-
mo humanista, definido a partir de una determinacidn «racional» de la natu-
raleza humana, que, a su vez, serfa una consecuencia «ideo-légica» de la orga-
nizacién cientifica de la sociedad. Para Rawls, el ideario que recoge mds
fidedignamente la naturaleza «racional» de la ciudadania, es el Liberalismo
Politico, entendiendo esta naturaleza racional como un «juicio reflexivo» que
se conforma en las condiciones pro tanto de la posicién original en su «teorfa
de la justicia», y que dan lugar a un consenso constitucional como «cultura
politica» en la que se asienta la «razén publica». Para Habermas, la forma de
gobierno del poder politico m4s fiel a una racionalidad comunicativa no serfa
otra que la Democracia Deliberativa, que, frente al poder administrativo del
sistema politico, necesita del refrendo de la legitimacién o validez de sus deter-
minaciones por el poder comunicativo residente en la opinién publica, que,
de este modo, mantendria un control «realizativo» sobre el orden normativo,
reduciendo el riesgo de una estructuracién sistémica a espaldas de la esencia
«social-comunicativa» del ser humano.

En cualquier caso, se apueste por una u otra forma de racionalidad préc-
tica con su consecuente expresién democrdtica, si se puede concluir que, con
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la instauracién de la modernidad, la moralidad publica traslada su residencia
definitivamente desde el discurso religioso hasta el discurso politico, sin que,
pese a las resistencias de organizaciones politico-religiosas con ambiciones de
influencia publica, exista posibilidad alguna de dar marcha atrds. La existencia
de sociedades que toman como principal fuente normativa del dmbito puabli-
co una moral de cardcter religioso, como podria ser el caso de bastantes pai-
ses musulmanes, mds que ponernos en la tesitura de un «choque de civiliza-
ciones», nos apuntarfa, segtin las tesis de este articulo, a un «choque de
moralidades» (con sus respectivos grupos de intereses), donde, a priori, la mora-
lidad posconvencional y sus agentes tendrfan mayores posibilidades de preva-
lecer frente a la moral convencional al encontrarse mejor adaptados a las nece-
sidades estructurales de las sociedades modernas y posmodernas.
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