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Resumen

El articulo pretende interpretar el auge cobrado por las
nuevas expresiones de religiosidad en las sociedades
occidentales contemporaneas. Parte, a modo de
presupuesto, de la capacidad antropolégica atesorada
en la religion para propiciar un sentimiento de
integracion comunitaria. Analiza el proceso de
descomposicion de la fuerza vinculante de la religion
como resultado de la aparicion de la modernidad, asi
como el surgimiento de la nueva modalidad de vinculo
social por ésta provocado. Profundiza, finalmente, en la
idiosincrasia de las nuevas formas de religiosidad
contemporanea, proponiendo que la auténtica
comprension de su naturaleza exigiria contemplarlas

como reacciones al tipo de vinculo social
institucionalizado por la modernidad.
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Abstract

The article tries to interpret the height acquired by the
new expressions of religiousness in the contemporary
western societies. It starts off, as a budget, of the
anthropological capacity hoarded in the religion to
cause a feeling of communitarian integration. It
analyzes the process of decomposition of the binding
force of the religion as a result of the appearance of
modernity, as well as the sprouting of the new modality
of social bond by this one caused. It article deepens,
finally, in the idiosyncrasy of the new forms of
contemporary religiousness, proposing that the
authentic understanding of its nature would demand to
contemplate them like reactions to the type of
institutionalized social bond by modernity.
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Postmodernism

Modernity;,  Community;

Hipotesis de partida. La religion como "recurso cultural”
regulador de la integracion comunitaria

El escenario actual de las sociedades occidentales ofrece un decorado especialmente sugerente para
reabrir la inquietud sociologica en torno al siempre controvertido papel atribuido a la religion en el
panorama de la vida social. El siglo XIX, de manera mas acentuada en su segunda mitad, entrafié un
acelerado proceso de declive del universo simbdlico-religioso arraigado en la tradicién. Dicho siglo
auguraba un porvenir en donde la "cuestion religiosa" resultaria un problema definitivamente zanjado. En
realidad, el cientifismo que ira cobrando auge no hara mas que proseguir y finalmente culminar la estela
abierta con anterioridad por la entronizacién del modelo de razén auspiciado a raiz de la modernidad. La
segunda mitad del siglo XIX supondra, ademas, quiza el envite de mas envergadura intelectual sufrido

119



En torno a las férmulas alternativas de religiosidad. La re-elaboraciéon de nuevas modalidades de vinculo comunitatio

por la religion, ocasionado por la conocida actitud desenmascaradora y desmistificadora llevada a cabo
por lo que Paul Ricoeur bautizara como los maestros de la sospecha (Ricoeur, 1975). Sigmund Freud,
Karl Marx y Friedrich Nietzsche, practicamente al unisono, pareciera que hubiesen llegado a demoler por
completo los pilares sobre los que se habian apoyado hasta entonces las creencias en torno a lo
sagrado. Los comienzos de este nuevo milenio, una vez seriamente tambaleada, -cuando no zozobrada-,
al menos parte de la axiomatica sobre la que se habia construido la modernidad, propician, sin embargo,
una atmoésfera cultural especialmente idénea para reafrontar la "cuestion religiosa" desde una actitud
liberada de los limitadores prejuicios ideoldgicos de otro tiempo. En un Occidente en donde el
racionalismo ha logrado triunfar plenamente, en donde la ciencia y la tecnologia se han erigido en
indiscutibles baluartes de una unilateral versién de progreso social, cabria preguntarse, -quiza como en
ningun otro momento histérico-, ¢ cual ha sido el destino de la religion?, ¢ se ha finalmente evaporado, tal
como los profetas del positivismo habian vaticinado, de la vida social?. La complejidad de nuestras
sociedades, en conjuncién con la siempre mas que compleja naturaleza del fenédmeno religioso, obliga a
huir de la ligereza con la cual los presupuestos racionalistas habian instado a un rechazo y a un
desmantelamiento de la religién. Probablemente, en buena medida la posicién critica, marcada por un
espiritu racionalista e ilustrado, hiciera en muchos casos justicia al papel histéricamente desempefiado
por la religion. Sin embargo, hoy sabemos —y nuestras sociedades ofrecen en este sentido un clima vital
en donde constantemente florece un pronunciado crisol de religiosidades- que el tratamiento de la
religiéon no se agota en esa posicion, que la sobrepasa con creces para mayor desafio arrojado al lucido
analizador de lo social.

Una fértil via intelectual distanciada del racionalismo fue la inaugurada en su momento por Emile
Durkheim; la cual, no obstante, puede seguir resultando de una notable fecundidad para interpretar la
reubicacién de la religion en el marco de las sociedades occidentales. Lo relevante del pensamiento
sociolégico de Durkheim no radicaria tanto en lo que en éste en si mismo se hubiese especificamente
postulado como, mas bien, en la invitacién que nos sugiere para explorar las decisivas consecuencias
derivadas de la fidelidad a la hipétesis antropoldgica que él nos habia en su momento propuesto. En esta
direccion, la éptica prioritaria para abordar la auténtica naturaleza sociolégica del fenémeno religioso nos
remitiria al desvelamiento de en qué medida existe una funcién universal y franshistérica de la religion
que trascenderia a las diversas peculiaridades o idiosincrasias historicas a través de las cuales ésta se
nos revelaria. Una de las mayores virtudes, sino la mayor, de la sociologia de la religién durkheimiana ha
sido la de poner de manifiesto una seductora consideracién de la religién a partir del reconocimiento de
la existencia de elementos culturales propiamente invariantes, de constantes antropoldgicas recurrentes,
en todas las sociedades (Durkheim, 1982, pp. 388-389). El gran reto al que debiera enfrentarse
actualmente el analisis socioldgico seria el de llegar a elucidar el destino abonado a esta faceta religiosa,
subrayada por Durkheim, en las sociedades presentes. La gran interrogacion sociolégica subyacente en
la concepcion durkheimiana de la religion, -la cual debiera ser motivo de preocupacion central para las
ciencias sociales-, podria ser formulada, pues, en los siguientes términos: ;qué es aquello que provoca
que una multiplicidad de individuos conformen una unidad grupal?, s qué es aquello que transforma la
heterogeneidad en homogeneidad social?, ;qué es lo que predispone a reconducir las espontaneas
tendencias disgregadoras hacia la agregacion social?. La tentativa de respuesta a estas interrogantes
nos deriva irremediablemente no sélo a un diagnéstico de la situacion de la religion en Occidente sino,
indirectamente, al esclarecimiento de la idiosincrasia de los mecanismos articuladores de la integridad en
este tipo de sociedades. Resulta fructifero, para ello, retomar una metafora procedente de la biologia
que Durkheim ha sabido extrapolar con gran acierto al dominio de las ciencias sociales. Se trata de una
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perspectiva de analisis social en donde se otorga una primacia al "todo sobre las partes"; o de una
mirada sociolégica en torno al entramado social en donde éstas se encuentran inexorablemente
subordinadas a aquél (Durkheim, 1987, pp. 237-238). En ultima instancia, la intencién sera mostrar que
aquello que confiere una existencia como tal sociedad a una plural y dispersa constelacion de individuos
movidos por una variada gama de intereses, lo que posibilita que la sociedad adquiera consistencia
como cuerpo, trasciende, rebasa, necesariamente a la voluntad y a la accion propiamente individual de
aquellos que la conforman. En este especifico contexto tedrico, volver a repensar el significado social
asignado a la religiéon implica poner de manifiesto aquello sobre lo cual se funda, mostrandose sin
embargo reacio a hacerse visible, la misma posibilidad de existencia de una determinada sociedad.

Por ello, la perspectiva socioldégica que pretendiese acometer el papel nuclear desempefiado por la
religién en la vida de una sociedad no debiera contentarse en convertir a la religién en un objeto mas del
que pudiera ocuparse en la actualidad el saber sociolégico, con un rango tematico paralelo al del trabajo,
la familia o el ocio. Para elucidar toda la radicalidad sociolégica de la religién, seria preciso, mas bien,
desvelar una inexorable impronta de "lo sagrado” en lo social, mostrando, en definitiva, como la religion
es la "trascendencia inmanente" sobre la cual se funda y se sostiene un grupo. Conviene insistir en el
alcance de la emblematica aseveracion en la que Durkheim condensara su motivacion por sociologizar el
orden de las creencias religiosas, -segun la cual no seria factible una religion sin una /glesia-(Durkheim,
1982, p. 42), para extraer todas las posibles consecuencias socioldgicas que ésta encierra. Al enfatizar
que la auténtica sustancia de la religién reposa en su faceta como Iglesia, se esta privilegiando, en
realidad, a la /glesia sobre la formalizacion del dogma sobre el que ésta se apoya; o para ser mas
precisos, se nos redescubre que el dogma, en Ultima instancia, esta ideado para conformar Iglesia y
reconocerse en ella. En este sentido, es aleccionador reabrir, como hace Georg Simmel al estudiar la
configuracién de las primeras comunidades religiosas cristianas, un viejo debate ya reincidente en el
campo de la sociologia de la religion en torno a si la existencia del grupo precede y origina luego un Dios
comun que lo santifique o si, por el contrario, -como defiende Simmel al abordar el cristianismo-, la
representacion de Dios es la que seria anterior y desencadenante de la unién del grupo (Simmel, 1999,
p. 168). En este punto, con sus diferencias, las posiciones socioldgicas de Durkheim y de Simmel —como
la nuestra- en torno a la religion parecen obviamente confluir. En ambos casos, el denominador comun
sera una consideracion de la religiéon, en suma, como aquella "matriz nuclear y sagrada" sobre la que se
consigue vertebrar un especifico sentimiento comunitario.

La hipotesis anteriormente desglosada -la que incide en la inherente fuerza fundadora y "vinculante" de
grupo atesorada en la religiéon- podria ser corroborada desde una doble vertiente: 1) Por una parte, a
través de una incursion histoérica en donde se mostraria el caracter repetidamente "vinculante" albergado
y fomentado por la religion. 2) Por otra parte, mediante una profundizacién en las claves antropoldgicas
explicativas de los vinculos de fraternidad grupales.

Incursion historica en torno al caracter "vinculante" propio de la religion

La etimologia del término “religion”, mas alla de las discrepancias que tradicionalmente lo han envuelto,
apuntaria hacia una significacion de ésta intrinsecamente ligada a la responsabilidad en el fermento de
un "lazo" colectivo. Asi, una cercana traduccion actual de dicho término lo equipararia con el de
"solidaridad" (Garcia Calvo, 1999, p. 30). En Occidente, es sabido que la mas extendida interpretacion de
la palabra “religién” fue la propuesta desde la 6ptica del cristianismo por Lactancio en el siglo IV d.c.,
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quien, sintomaticamente, hace derivar religio del verbo religare, de re-ligar o “atar fuertemente”, de “unir’
o “vincular” a la persona con Dios o con los Dioses (Lactancio, 1990, p. 28). La "religion", re-ligando a
una congregacion de fieles en torno a unas divinidades, sirve como potencial argamasa favorecedora en
la constituciéon de un sdlido "lazo" de unién y de pertenencia comunitario. Aquellos que, en suma, se re-
ligan con un determinado Dios, se acaban ligando horizontalmente entre ellos, delimitandose
simbdlicamente, a su vez, de otros también obviamente re-ligados en torno a un Dios diferente. Al
retrotraernos al universo greco-romano, el examen de los trazos definitorios de las religiones paganas
refuerza todavia mas la idea anteriormente senalada, puesto que la religion, como es bien sabido,
adoptaba en Grecia y en Roma la consideracién de un imperativo civico de obligado cumplimiento en
relacion con el culto a los Dioses de la Ciudad. No en vano, para Ciceron la mas genuina interpretacion
de la religién aludiria expresamente al deber publico por todos contraido con los Dioses (Ciceron, 2000,
p. 72). Conviene subrayar que, tanto en el mundo griego como en el romano, el culto religioso poseia
una dimensién claramente local y civil, constituyéndose, de este modo, en el recurso cultural sobre el
cual se fraguaba y se conservaba la integridad de la Ciudad (Fustel de Coulanges, 1947, p. 185). La
identificacion y comunién colectiva, por medio de un acto fundacional y sagrado, de un conglomerado
disperso de familias y "fratias" en torno a un Dios comun, emblema éste protector de /la urbe, permitia la
cristalizacién de un fuerte sentimiento de fraternidad asegurador de una inquebrantable cohesion
comunitaria. La religién en Grecia y en Roma era, entonces, un instrumento cooperador en aras de la
"solidaridad" social, logrando que los ciudadanos sacrificasen sus particulares voluntades individuales a
los designios de una trascendente voluntad colectiva. De ahi que sélo los ciudadanos, y no los
extranjeros cuya intromision en los ritos religiosos era contemplada como un signo de profanacion,
pudiesen tener derecho a la participacion en el culto a sus divinidades. Ser, pues, reconocido de pleno
derecho como ciudadano entrafiaba, fundamentalmente, el hecho previo de gozar de la intervencién en
los cultos sagrados; y el veto a esta intervencién conllevaba directamente como condena una ex-
comunioén, una ejemplarizante exclusién de la comunidad. En consecuencia, no resultaba factible que un
individuo rindiese culto a Dioses representativos de varias ciudades, dado que esto entranaria la
apertura de una potencial amenaza de fractura del "vinculo" de hermandad colectivo sobre el cual se
asentaba especificamente cada Ciudad. Logicamente, se entiende que el relajamiento de la solidez de
las creencias religiosas hubiese sido, por tanto, la circunstancia capital causante del debilitamiento del
inconfundible "lazo" de integracion colectivo tipico de las sociedades griega y romana (Dodds, 2006, pp.
182-186). En muy buena medida, habria que achacar a la promulgacién del derecho de soberania
universal concedido por Roma a todos los pueblos, y a la consiguiente institucionalizacién de un
variopinto abanico de cultos religiosos, el auténtico motivo desencadenante del desmoronamiento de la
"religiéon civil" romana, garante ésta hasta entonces del arraigado sentimiento de unidad e identidad
caracteristico del pueblo romano (Montesquieu, 1962, pp. 59-63).

El caracter "vinculante", re-ligador, atribuido a la religion sera, a su modo, posteriormente reapropiado y
ademas incentivado por la cultura cristiana. Por una parte, el cristianismo enarbolara, fundamentalmente
a partir del pensamiento politico de San Agustin, el "principio de caridad" como un perfecto recurso
ideado para mantener un "vinculo" comunitario de solidaridad entre todos los cristianos (Arendt, 1998,
pp. 62-63). Por otra parte, el "imaginario de la cristiandad", al ser concebida ésta como el "cuerpo
mistico" de Dios, se constituira como la "matriz simbdlica central" disefiada para dotar a la comunidad
cristiana, asimismo, de una fuerte solidaridad interna. La incorporacion y participacion de los fieles en
este sistema de representacion del mundo llegaria a identificarse rigidamente, sin grandes margenes
para la disidencia, con la adhesion al cuerpo comunitario (Guriévich, 1990, pp. 313-333). El portador del
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sistema religioso, por tanto, ya no lo es ahora en la polis o en la Ciudad, sino en un espectro mucho mas
amplio: el de la "comunidad de los creyentes", a la que se adscribiran todos los hombres dada la
universalidad de los mandamientos de Dios (Habermas, 1985, p. 92). La comunién unanime con la figura
de Dios, expresada ésta como inmaterialidad en la "cristiandad", favorecia un estrechamiento de los
lazos de union entre los fieles que poblaban las plurales comunidades cristianas. Por eso, en el decalogo
de las virtudes cristianas, se sobrevalorara especialmente el compromiso con la comunidad, con el ordo,
con el orden establecido por Dios, puesto que se concebia la "comunidad de creyentes" como algo que
excedia y trascendia a las voluntades particulares de los miembros que en ella comulgaban,
fortaleciendo, asi, una unién fraternal entre ellos de indole propiamente ideacional. En el cristianismo,
dira Simmel, la representacion de Dios habria jugado un decisivo papel como "estructura formal”,
facilitando la cristalizacion de unas peculiares "formas de socializacion", posibilitando, en suma, una
reunién de individuos en torno a una comunidad que, de otro modo, careceria o poseeria un débil "lazo"
de unién entre ellos (Simmel, 1999, pp. 168-169). En estas concretas coordenadas culturales, resulta
I6gico apreciar que la ex-comunién fuese considerada, por parte de la sociedad cristiana, como uno de
los mayores desagravios morales, asociado a una grave represalia juridica, al que podia verse sometido
el individuo, puesto que ella implicaba no solamente una condena por parte de la esfera normativa sobre
la que se sustentaba la comunidad de creyentes sino, lo que es mas relevante y derivado de lo anterior,
un alejamiento del "cuerpo de la Santa Madre Iglesia" en cuanto instancia mediante la cual se
autoafirmaba, a través de una forma de representacion colectiva, la comunidad.

Asimismo, en los albores de la Edad Moderna, el papel estimulador de la fraternidad comunitaria, hasta
entonces patrimonio de la Iglesia cristiana, se trasferira al protagonismo politico asumido, en cada vez
mayor medida, por el Estado. Como luego examinaremos, el Estado Moderno se apropiara, asi, del
tradicional énfasis cristiano encaminado a la edificacion de un sélido "lazo" fraternal, pero ahora con la
intencién de encomendarse a una tarea de fortalecimiento de un inquebrantable sentimiento comunitario
en torno al cual deberia sostenerse un emergente "espiritu de la Nacion".

Claves antropoldgicas de la fraternidad grupal

La religién, entendida en su facultad re-ligadora, serviria para materializar y canalizar, en ultima
instancia, una persistente demanda antropoldgica de abandono en un Nosotros colectivo. Una demanda
en donde se disolverian los contornos delimitadores de la entidad del individuo como ser monadico,
completo y autosuficiente, y que se veria impulsada por una oculta ansia de alteridad proyectada hacia
una matriz colectiva. No resultaria en absoluto osado proponer, entonces, la pervivencia y la
exteriorizacion histéricamente puntual de una recurrente predisposicidén antropoldgica estimulada por una
pulsion orientada al reencuentro con una originaria completud previa a la constitucién de la individualidad
como una entidad auto-separada. Se trataria de la existencia de un indomable substrato arcaico y nos
aventurariamos a decir arquetipico que, operando en la "nocturnidad" de lo social, subyace a las distintas
sinuosidades historicas y llega a cobrar una concrecion en la fundacion y en el dinamismo interno de
ciertos grupos o comunidades en los que, como es el caso de aquellos en donde la religion juega un
destacado papel como instancia re-ligadora, los lazos de fusion colectiva inspirados son especialmente
acentuados. En diversas formulaciones socioldgicas relativamente recientes, no ha pasado
desapercibida la organicidad de este invisible substrato antropoldgico. Asi, la existencia de éste ha sido
sugerida desde distintos marcos tedricos. Se le ha denominado "nostalgia de una fusidon fraternal
arquetipal" latente a todo "ideal comunitario" (Maffesoli, 2002, pp. 248-249); fondo "transindividual" y
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"pre-individual" sobre el que se funda la "conciencia colectiva", la "trascendencia inmanente", distintiva
del alma de un grupo (Simondon, 2007, pp. 195-196); o necesidad ontolégica de "re-liance" del individuo
en el grupo, proyectada tanto hacia un retorno a una imaginaria y afiorada fraternal cultura pasada como
hacia una aspiracion encaminada al logro de una renovada "cultura re-humanizada" (Bolle de Bal, 1982,
pp. 211-212). No en vano, conviene no olvidar que el significado etimolodgico de la palabra "fraternidad"”
se encuentra intimamente ligada al de "fratria”, término griego que designa una "fraccién corporativa de
hombres". Asi, los miembros de la "fratria" establecerian entre si relaciones inmediatas y cercanas de
tipo centripeto que los unirian o juntarian en el seno de la reciprocidad.

Asimismo, no resultaria en absoluto baladi recordar como concepciones de la religion tales como las de
Sigmund Freud o, pese a las discrepancias con éste, de René Girard conducen, curiosamente, a una
conclusién, sino igual, cuando menos analoga. Ambos se afanan en revelar cudl es la naturaleza
antropolégica profunda explicativa de la cimentaciéon de un "vinculo" de grupo. Recordemos que, segun
Freud, el fundamento ultimo de una Iglesia radicaria en una restriccion del "primigenio narcisismo"
individual que propiciaria la gestacién de un espiritu de fraternidad cristalizado sobre una comunién en
torno a un "ideal colectivo", que posibilitaria el surgimiento de un especial "lazo libidinal' hacia los
semejantes que sera sentido como un actuar "por amor a los demas" (Freud, 1986, p. 54). En esta
direccion, el significado etimoldgico de "comunidad" parece remitimos al de munus, a una deuda
generalizada o a un circuito de donacién reciproca que no persigue recompensa, sobre la que aquella
originariamente se cimentaria; en suma, apelaria a un conjunto de individuos unidos por una deuda que
no requiere ser restituida. Hay algo, pues, que no debiera ser obviado: la expropiaciéon del si mismo, de
la subjetividad, se halla en la esencia mas intima de la "comunidad" (Espdsito, 2003, pp. 25-32). La forja
de un firme sentimiento de grupo, por otra parte alentado, al decir de Freud, por todas las religiones,
seria el inigualable recurso mediante el cual la sociedad se autovacunaria de si misma, se auto-
inmunizaria frente a la reaparicion de una amenazante hostilidad intracomunitaria originada por un
potencial retorno del "narcisismo primigenio" que desembocaria en una fraticida lucha de todos contra
todos.

Girard, por su parte, entiende que la auto-constitucién de un grupo o comunidad pasa por un cathartico
"sacrificio fundacional" de un chivo o "victima propiciatoria". Mediante este primigenio acto simbdlico, el
grupo logra disipar una violencia originaria capaz de minar los cimientos sobre los que descansa su
solidaridad y su cohesiéon como grupo, quedando, asi, éste fundado como tal y refortalecido el "vinculo"
de unidn interno existente entre sus miembros. La consistencia de todo grupo descansaria, pues, en una
"violencia fundadora" que, paraddjicamente, crea comunidad y que, ademas, exige ser regularmente
reavivada, por medio de un sefialado rito comunitario, en la memoria colectiva de sus integrantes (Girard,
1998, pp. 32-46). La permanencia a lo largo del curso histérico de todo grupo religioso, en sintonia con lo
anterior, pasara, inevitablemente, por una periodica recuperaciéon de su "memoria fundacional", de aquel
episodio 0 acontecimiento originario en torno al cual se llegé a fraguar la diferenciada identidad religiosa
del grupo (Halbwachs, 1994, p. 216).

Lo relevante es que, en todas estas formulaciones, se haya reincidido, a modo de denominador comun,
en la importancia de un originario y persistente sentimiento de fraternidad que estaria operando
permanentemente en la vida social, en la relevancia de un irreprimible anhelo de union, de calor y de
comunién comunitaria. Por otra parte, a través de ellas quedaria apuntalada, desde el respaldo conferido
por una profunda concepciéon antropoldgica, la consideracion de la religion abierta en su momento con la
obra de Durkheim. La religibn —como también ocurre con el mito-, entonces, une, vincula, a sus
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correligionarios, en la medida en que logra despertar entre ellos la eclosion de este larvado sentimiento
de fraternidad, prevaleciendo, como resultado, el "lazo" de una hermanada comunién de grupo sobre las
particulares voluntades individuales de aquellos que a éste pertenecen.

Modernidad, secularizacion y destino del "vinculo” religioso

El modelo de sociedad occidental originado por una combinacion de mutaciones historicas
conceptualizadas, en su conjunto, con el apelativo de la modernidad modificara sustancialmente la
contribucién de la religion a la vida social. En sintesis, podriamos esquematizar este proceso bajo un
triple aspecto.

El nacimiento de un sistema de mercado capitalista en donde se
favorecera el primado de los intereses individuales sobre los intereses
generales de la sociedad

El afan de lucro individual, lema convertido por la emergente burguesia en el mas genuino motor de la
sociedad, debe desembarazarse del freno que supone cualquier tipo de referencia a un "bien comun", a
un ethos colectivo y, en definitiva, a cualquier instancia de caracter religioso-moral desde la que se
pudiese seguir sosteniendo una vision holistica de lo social en donde se priorice, como valor, la
globalidad de la sociedad sobre los intereses particulares de cada uno de sus componentes. De este
modo, el desarrollo de la economia capitalista lo que finalmente motivara es una autonomizacién de la
l6gica econdmica, aquella supeditada al "calculo racional" en aras del beneficio, con respecto a los
intereses generales del conjunto social. A diferencia de las sociedades premodernas, en las que todavia
el ansia de beneficio privado se encontraba limitada y controlada desde un marco normativo de caracter
religioso, el capitalismo moderno conseguira romper el anclaje que habia anudado a /o econémico con lo
social en anteriores modelos de sociedad (Polanyi, 1997, pp. 83-101), forjando las bases para lo que
Jiurgen Habermas catalogara, desde su bagaje analitico-categorial, como el "desacoplamiento de
sistema y mundo de la vida" (Habermas, 1992, pp. 429-443).

La "ideologia econdémica" instaurada por la burguesia capitalista precipitard, en consonancia con lo
anterior, la irrupcién de una novedosa consideracion del individuo como un ser necesariamente
autosuficiente y desgajado del conjunto social, separado y en una soterrada o abierta oposiciéon con
respecto a otros. Dicha "ideologia", presuponiendo a modo de postulado axiomatico que la conquista de
lucro privado es el verdadero leit motive dinamizador de una sociedad, fomentara un potencial
enfrentamiento interno, una latente hostilidad de todos contra todos, entre la totalidad de los integrantes
del cuerpo social. En precedentes modelos de sociedad, las relaciones establecidas entre los hombres
primaban sobremanera sobre las relaciones entre las cosas. No obstante, en la sociedad moderna
capitalista, y como derivacion resultante de la "ideologia econdmica”, se llegara a invertir completamente
este esquema. La culminacion de este proceso sera una aceptacion final de la relacion entretejida entre
los hombres, y del tipo de "vinculo" que éstos puedan llegar a adquirir entre ellos, al nivel de una mera
relacion entre cosas (Dumont, 1987, pp. 266-275). Como bien ha sabido poner de relieve Marx en su
célebre analisis del "fetichismo de la mercancia”, esto provocara un irreparable dafio en el tejido social,
puesto que la Unica vinculacion factible que pudiera cristalizar a partir de entonces entre individuos sera
la tefiida por una impronta exclusivamente contractual, mercantil y mediada en su totalidad por el valor
del dinero (Marx, 1986, pp. 36-47). En consecuencia, el unico posible "lazo" de union entre los miembros

125



En torno a las férmulas alternativas de religiosidad. La re-elaboraciéon de nuevas modalidades de vinculo comunitatio

de una sociedad quedara reducido a la caracterizacion de una mera relacion de interdependencia
econdémico-funcional. En suma, el despliegue de la modernidad capitalista discurrira en paralelismo tanto
con una creciente fractura del "vinculo" comunitario tradicional como con una acentuacion de la
atomizacion social.

En este contexto, el tradicional espiritu de "solidaridad" preservado e impulsado en sociedades
precedentes por la religidon obstaculizara, y finalmente resultara contrario, a una emergente racionalidad
econdémica en la que se prioriza una atomizacién social necesariamente derivada de la entronizacién,
como valor central, de un desenfrenado afan de lucro movido por un interés puramente individual
(Poulat, 1977, cap. VIII).

La pérdida del significado de la religion como recurso normativo
favorecedor de una "orientacion conjunta” para una sociedad

El proceso secularizador moderno, inaugurado con el racionalismo cartesiano y continuado luego con el
énfasis ilustrado por hacer pasar a la religion —como a todo registro no racional de lo social- por el
tribunal judicativo de la razon, ira ocasionando una gradual deslegitimacion del nomos religioso que
culminaréa con el desalojo de la ubicacién central ocupada tradicionalmente por la religion en el panorama
social. A su vez, la época moderna supondra, también, los inicios de una importante brecha politica en el
estrecho maridaje que, durante buena parte del itinerario de la Edad Media, habia presidido las
relaciones entre Religion y Estado, relegando crecientemente a ésta al ambito de la privacidad.

Ahora bien, este paulatino arrinconamiento socio-politico de la religiéon producira un grave desarreglo en
los "mecanismos de atraccién" tradicionalmente garantizadores de la integridad y de la cohesion social.
La religidn cristiana habia sido hasta entonces para los creyentes el sostén de un consenso normativo y
axioldgico que proporcionaba la posibilidad de reconocimiento y de adhesién a una complementada y
comun unidad de intereses entre los participantes en una sociedad, soslayando y trascendiendo asi en
una totalidad a las distintas particularidades individuales. Dios se identificaba, en suma, con los
“intereses generales” de la colectividad; de ahi que los deberes hacia él se correspondiesen légicamente
con los deberes hacia ésta (Simmel, 1999, p. 428). Es sabido que todas las sociedades tienen necesidad
de recurrir a algun tipo de "recurso simbodlico-cultural compartido" disefiado tanto para conjugar como
para canalizar los distintos intereses individuales de sus integrantes en una "direccion comun" asumida
por todos ellos y en la que éstos se identifiquen. Las multiples versiones ontoldgicas y axioldgicas del
mundo a las que podrian llegar a adherirse potencialmente los miembros de una sociedad han de ser
necesariamente reducidas y reconducidas a la unicidad, reabsorbidas en un homogeneizador "cédigo
unitario de sentido", evitando, asi, el brote de un perspectivismo que pudiera socavar los cimientos
normativos sobre los que descansa el orden de una sociedad. La vinculacién reciproca entre los distintos
individuos a unos "valores comunes", a unas "orientaciones conjuntas de valor" (Parsons, 1984, pp. 48-
49), posibilita la generacién de un "lazo" de "solidaridad" entre ellos que permite la consolidacién de una
auténtica colectividad. De modo que la religion habia histéricamente actuado, pues, como el "punto de
referencia fijo" o central (Michaud, 1980, pp. 78-81), como la "norma reguladora" de lo social,
conteniendo, unificando y supeditando los diversos intereses particulares a un fin ultimo, el de la unidad
social, que los englobaria y los sobrepasaria (Durkheim, 1984, pp. 277-278). De esta manera, la religion
habria contribuido en muy buena medida a la limitacién y al control de la posibilidad de una desorbitada
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liberacion sin resistencias de una desenfrenada /légica econdmica capaz de acabar finalmente
lesionando la textura sobre la cual se integra y se cohesiona la sociedad.

La vision secularizada del mundo nacida de la modernidad promovid, como antes apuntabamos, un
desanclaje de lo social de su fundamento religioso, pero, como contrapartida, erosioné los mecanismos
simbdlico-culturales responsables de conservar la integridad del cuerpo comunitario, vacié de contenido
a los recursos de los que tradicionalmente habia dispuesto una sociedad para reforzar la cristalizacion de
un espiritu de "solidaridad" colectivo.

La adopcién de una dimension sagrada por parte del Estado

La época moderna implicara, asimismo, una tentativa de traslacion del papel integrador antiguamente
desempefiado por la Iglesia al Estado. No en vano, el auge que ira cobrando crecientemente el Estado-
Nacién a raiz de la modernidad se correspondera, sintomaticamente, con un proceso histérico en donde
la religion ira perdiendo proporcionalmente su activo protagonismo en la vida publica (Anderson, 1993,
pp. 23-29). A la desacralizacién del mundo, y consiguientemente de lo politico, propugnada por una
vision moderna del mundo en la que se ha divinizado la razén, le seguira una curiosa resacralizacion de
otras esferas en las que se desenvuelve la trama social; de la cuales la mas significativa es la del Estado
(Corbin, 1981, pp. 180-181). El Estado llegara a adquirir, a partir de este momento, un estatuto de
sacralidad, transformandose en la institucion central de la sociedad a la cual se debiera rendir veneracién
y cuya razoén de ser, por otra parte, nunca podria llegar a devenir objeto de cuestionamiento. No debiera
pasar tampoco desapercibida una circunstancia histérica novedosa, aunque decisiva, al tratar de dar
cuenta de la institucionalizacién y del preponderante rol asignado al Estado-Nacion: la irrupcién de una
estrecha identificacion por éste intencionadamente estimulada entre /o social y lo politico, entre el pueblo
y el Estado (Bergua, 2007, pp. 16-19). Dicho de otro modo, la época moderna buscara alentar como
referente el logro de un modelo de sociedad en donde un "monoteismo de /o politico" sea el vehiculo de
expresion unilateral de /o social (Miranda, 1986, pp. 14-20), en donde la Unica via posible de auto-
reconocimiento de lo social sea la inspirada a partir y desde lo politico. Lo politico, el Estado como la
mas acabada y visible manifestacion de éste, pretendera transformarse, asi, en la traduccion fidedigna
de lo social en donde este ultimo se torne como objetivado (Pérez-Agote, 1989, pp. 34-36). El
sentimiento y la representacion identitaria de un Nosotros colectivo seran un patrimonio en exclusividad
del Estado.

En un contexto histérico-cultural en donde las legitimaciones religiosas de lo politico han perdido
credibilidad y su desuso resulta ya algo evidente, el naciente Estado-Nacion apelara a una nueva
modalidad de forja de una conciencia colectiva, -la llamada a un "espiritu nacional", a un sentimiento
comunitario de Nacion-, para alcanzar la constitucion de un demandado "ideal comun" sobre el cual se
llegase a edificar un "vinculo" ideacional articulador de la vida colectiva. El Estado-Nacion, convertido en
la institucidn representativa de /o social, monopolizara, a partir de entonces, la gestion de los "recursos
simbdlico-culturales" encaminados a la solidificacion de un "lazo" de fraternidad colectivo,
autoerigiéndose en la institucion prioritaria responsable de gestar y de alentar constantemente un
hermanamiento colectivo. A este respecto, resulta especialmente significativo que las dos grandes
revoluciones de la época moderna -la Francesa y la Inglesa-, ambas guiadas por los ideales de la
llustracién y en abierta antitesis con la legitimacion religiosa del mundo caracteristica del Ancien régime,
hubiesen derivado, una vez enfriado el fulgor revolucionario, en una urgente reafirmacion, por parte de
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los nuevos grupos sociales detentadores de la hegemonia politica, de un fraternal sentimiento patriético
sostén de una sélida comunién colectiva en torno a un "espiritu de la Nacion".

La modernidad, en efecto, logré orillar el papel social tradicionalmente atribuido a la religion, pero, al
mismo tiempo, elabord unos recursos culturales sustitutivos, de indole ahora légicamente secularizada,
encargados de suplir la laguna dejada por el abandono de la funcion re-ligadora en otra hora
desempefiada por la religion. Se trataba de restituir una dafada "solidaridad" social apelando a un
recurso cultural vinculante de naturaleza ahora laica. El cuerpo social demandaba una holistica instancia
unificadora en donde sus distintas partes se reconociesen y se hermanasen como integrantes de un
mismo todo colectivo. Esta instancia unificadora, no obstante, no podra ser ya l6gicamente trascendente,
sino que debera ser inmanente al cuerpo social. La religidon sigue, pues, uniendo, aunque se haya visto
obligada a mutar su rostro, metamorfoseandose ahora en clave secularizada y operando desde el interior
del cuerpo politico. El recurrente papel "vinculante" inherente a la religion se transmuta, para, de este
modo, actuar en un emergente escenario histérico (Gauchet, 1998, pp. 13-14).

La sociedad nacida de la Revolucion Francesa sera un magnifico caleidoscopio en donde se pueda
entrever esta transmutacion. A los episodios revolucionarios les sucedera la efervescencia de una
fraternidad comunitaria vertebrada ahora en torno a los nuevos ideales republicanos y expandida por
toda Francia; corroborando, asi, los augurios del conservadurismo de Edmund Burke, quien ya anticipara
que el panico al "vacio" generado por la ofensiva revolucionaria al sistema de creencias cristiano,
soportado hasta entonces por la institucion eclesiastica, deberia ser obligadamente sustituido por
cualquiera otra "opcion religiosa" (Burke, 2003, p. 148). En esta atmésfera socio-politica, la "religién civil",
propuesta por Jean Jacques Rousseau, certificara la necesidad de dar una forma codificada, bajo un
"marco normativo-politico", al nuevo espiritu de fraternidad desatado al calor de la Revolucién. La
apelacion a ella obedecera a una acuciante demanda por afianzar unos principios ético-politicos
garantizadores de la "solidaridad" social; los cuales pronto se transformaran en objeto de veneracion y
de comunién por parte de todos los miembros del cuerpo colectivo (Rousseau, 1988, pp. 136-140).

Desde otro angulo, la divinizacién hegeliana del Estado confluira con Rousseau en este punto. La
solucién sugerida por Friedrich Hegel para reinstaurar el nostalgico "vinculo" comunitario caracteristico
del mundo griego en las sociedades modernas, pasara por la atribucion al Estado de un papel en donde
éste, trascendiendo el abanico de intereses particulares albergados en el seno de la sociedad, arbitre y
armonice los naturales antagonismos derivados de una sociedad fracturada en la que gobierna un ya
irreversible individualismo. Sélo el Estado Moderno, entonces, en cuanto "totalidad ética" en donde se
llega a encarnar la mas absoluta libertad del individuo, estaria poseido de la facultad de aglutinar,
hacerse reconocer en él y cohesionar a los distintos, y en muchos casos conflictivos, intereses de los
individuos o de los grupos sociales (Hegel, 1975, pp. 283 y ss.). El Estado Moderno, en definitiva, sera el
responsable de asumir la elaboraciéon y el cumplimiento de los principios axiomaticos de una "moral
civica" sobre la cual se cimentaria ahora la posibilidad de una solidaridad y de una vertebracién social.

El "vinculo" moderno repensado desde una perspectiva
actual. El auge de una religiosidad comunitaria

La modernidad pretendié llenar el vacio por ella misma generado, una vez que hubo disuelto el poder re-
ligador atesorado en la religion, recurriendo a la edificacién de un "marco normativo" regulador de lo
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social cuya patrimonialidad seria monopolio del Estado y, l6gicamente, desmembrado de toda referencia
religiosa. A través de este "marco normativo", se buscard afianzar una nueva férmula consensual
funcionalmente favorecedora de la integracion social. Este sera el cometido esencialmente designado a
la "religién civil"; a través de la cual la centralidad de lo politico acabara finalmente sacralizada. Dado que
el fundamento de la re-ligacion no podia ya adoptar un caracter frascendente, deberia redefinirse
obligatoriamente como un "principio unificador" inmanente al cuerpo social. Los recursos simbdlico-
culturales desplegados por la sociedad moderna para lograr una regulacion de la variada y conflictiva
diversidad de intereses individuales bajo un "patréon de orientacion conjunta" en donde éstos debieran
coparticipar y plegarse, deberan mostrarse, en lo esencial, como descristianizados. La adhesion a estos
"patrones de orientacién conjunta" de indole ético-politica, convertidos ahora en ensalzados pilares
basicos e incuestionables de la sociedad y a los que el Estado tiene la responsabilidad de conservar y de
impulsar, es aquello que intentara preservar, en clave secularizada, la permanencia del "vinculo"
colectivo. Asi, de este modo, como diria Alain Touraine (1993, pp. 31-36), la secularizadora "ideologia
clasica de la modernidad" lograra institucionalizar una estrecha identificacién entre lo moral y lo politico,
estableciendo una justificacion axioldgica de toda accion individual segun el criterio de que ésta
contribuya o no a la supervivencia y a la cohesion global de la sociedad. De esta manera, la nueva
"economia del "lazo" social" originada en la época moderna prolongara la funcion tradicionalmente
desempefiada por la religidon, pero, eso si, en unas novedosas coordenadas histéricas en las que la
disgregacion, la anomia y el desorden parecen cernirse, en su conjunto, como las grandes amenazas
desestructuradoras de las sociedad.

Ahora bien, esta tentativa por reelaborar bajo una modulacién nueva el "vinculo" social se caracterizara
por lo siguiente:

1. Surgira con una intencion manifiesta: subsanar una posible crisis de integraciéon social que
pudiera poner en peligro los cimientos sobre los que se estaba construyendo una visién moderna -léase
burguesa- del mundo, comparecera con el objetivo de mantener, fundamentalmente, un artificioso orden
fraternal en un emergente modelo de sociedad en donde la burguesia —la inglesa y especialmente la
francesa- se ha consolidado como grupo social hegeménico y ha comenzado a imponer sus reglas en el
ambito econdémico. La doctrina del “interés general” surgira en esta precisa tesitura histérica, siendo de
una perfecta utilidad para apuntalar el ordenamiento social. El objetivo sera inspirar en la conciencia
colectiva una solida identificacién entre el “interés individual” y el “interés general”, asegurando, de este
modo, la institucionalizacién de un "orden publico" requerido por la burguesia, pero ahora en un modelo
social en donde los sistemas de creencias religiosos de antafio se han tornado inservibles para ello
(Tocqueville, 2006, pp. 157-161). Por eso, a la recuperacion y luego entronizacion del viejo ideal fraternal
bajo la nueva férmula de principios normativos de civilidad, de postulados ético-politicos, -en la adhesién
a los cuales estaria en juego nada menos que la configuracion de un “interés comun” fortalecedor del
consenso social-, responderd Marx con su bien conocida denuncia del “interés general” como el mejor
disfraz encubridor con el que se revestiria un siempre oculto interés “interés particular” (Marx, 1991, p.
46).

2. No pretendera, al contrario de lo que ocurria en el caso de la religién tradicional, encarar una
resolucion valida al problema de la limitacion, control y regulacion del despliegue de una
desorbitada racionalidad econémica moderna, ni, en modo alguno, interferir en ella. Mas bien, se
presentara como un discurso que se movera en un terreno abonado para la moral y que, quiza por ello,
enmascarara la direccién histérica adoptada por las reglas de la racionalidad econémica. Pero, es mas,
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el nuevo espiritu de "solidaridad" por ella alentado entrara en evidente contradiccion, resultara
irreconciliable, con el marco econémico establecido por el sistema de mercado capitalista. El
Unico "vinculo" real de "solidaridad" entre los individuos admitido y estimulado por el nuevo sistema de
mercado serda el especificamente contractual, el viciado y sujeto a una relacion mercantil mediada por el
"fetichismo de la mercancia" (Marx, 1986), el de una interdependencia entre individuos ligados a priori
por relaciones de caracter exclusivamente econdmico-funcional propias de sociedades con solidaridad
organica (Durkheim, 1987, pp. 222-236), el de un galopante e irreversible crecimiento de la asociacion
que discurre en sintonia con el progresivo declive de la comunidad (Tonnies, 1979, pp. 277-278), el de
sociedades en donde la integracion propiamente "sistémica" sustituye paulatinamente a la vieja
"integracién social" (Luhmann, 1984, pp. 51-98). En el campo especificamente politico, esta "l6égica
contractual", mediadora de las relaciones entre individuos en el ambito de la sociedad civil, se
proyectara, sintomaticamente, sobre el modelo de relacién contraida entre éstos y el Estado por medio
de las teorias contractualistas de lo politico, surgidas, no en vano, en esta precisa coyuntura histérica.

Interrogante fundamental de partida

La interrogante esencial abierta por la modernidad sera: ;Cémo lograr una auténtica fraternidad o
"solidaridad social" en un modelo de sociedad en donde toda posible relacién entre los individuos se
encuentra condicionada y atrapada por una impronta obligadamente contractual y, por ende, marcada
por una previa situaciéon de oposicion y conflicto entre ellos?. ;Puede realmente quedar bien respaldado
un "vinculo" consensual de integracion en una sociedad gobernada a priori por una unidimensional
"racionalidad contractual" regidora de las relaciones entre sus miembros?. El espiritu de fraternidad
comunitaria, tal como hemos visto, o bien es anterior al desarrollo de la lé6gica de mercado capitalista o
bien, en el caso de que pretendiese presentarse conciliable con ésta, no es mas que una ficticia, forzosa
y forzada o, en el peor de los casos, perversa forma de comunidad. La perniciosa adhesién de las masas
a figuras carismaticas representativas de movimientos sociales totalitarios, -de lo que el pasado siglo ha
ofrecido ejemplos bien conocidos por todos-, bien pudiera interpretarse como una intencionada
utilizacion de una evidente demanda de alteridad comunitaria canalizada, no obstante, hacia un falso
apego comunitario, buscando un imposible reencuentro con una dimensién de lo social ya, por otra parte,
volatilizada. La explicacion de la fascinacion y del rebrote actual de los movimientos nacionalistas bien
podria enmarcarse en este mismo parametro analitico.

Estado actual de la cuestion

En la actualidad, la apelaciéon a una vuelta a una modalidad -aunque fuese readaptada- de legitimacion
trascendente del "vinculo" social no solo resulta inviable, dado el decurso histérico asumido por
Occidente, sino que lleva inequivocamente presente la sospecha de un nocivo germen fundamentalista.
Reorientar la mirada hacia un encumbrado y nostalgico pasado, tratando de hallar en éste una
certidumbre protectora ante los evidentes signos de desestructuracion social, no es, en modo alguno,
una via fértil para afrontar los problemas de re-ligaciéon colectiva que afectan directamente a las
sociedades actuales. Aunque, al mismo tiempo, resulta también obligado explorar las dificultades con las
que la inmanentizaciéon del mundo moderno se ha topado, cuando no también los desarreglos por ella
misma inintencionadamente propiciados, al tratar de cumplir, bajo un rostro secularizado, su pretendida
tarea integradora y unificadora. Asi pues, el problema esencial al que se enfrentan actualmente las
sociedades occidentales radicaria en que, en la busqueda de una instancia facultada para preservar su
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integridad y su unidad, la opcién de un vuelco hacia el pasado resultaria ya inservible pero, no obstante,
la opcién que se presenta como de futuro aparece como un horizonte débilmente consistente.

La "trascendencia inmanente" en las sociedades secularizadas. La
racionalizacion de lo sagrado

Parece oportuno sefalar el imperativo de consolidar, por parte de las sociedades actuales, un "principio
unificador" inmanente que, paraddjicamente, lleve implicito una dimensién de frascendencia; o, dicho de
otro modo, percatarse de que "lo sagrado de lo social" o bien esta tefiido de una trascendencia —aunque
esta trascendencia sea una "trascendencia inmanente"- con respecto a las diferentes voluntades e
intereses particulares de los integrantes de una sociedad o bien no podra gozar de un genuino rango de
sacralidad. El requisito, no muy facil de conciliar con una mentalidad moderna aferrada a una visién
progresista y evolucionista de la sociedad, para una actuacion realmente re-ligadora, fraternal y
vinculante de lo sagrado —queramoslo ver o no- es que, muy probablemente, éste debiera mostrarse
como algo inviolable y, por tanto, alejado de cualquier tentativa que intentase transformarlo en objeto de
racionalizacién. La desacralizacién discurre en sintonia con un debilitamiento de los vinculos de
identificacion entre individuos (Beriain, 2000, pp. 191-199). A mayor racionalizacién de lo sagrado,
diriamos, una preocupante mayor pérdida del "vinculo" solidario.

La modernidad, en efecto, desdefid la validez de una concepcién del mundo de caracter religioso, pero lo
que nunca estuvo en su animo llevar a cabo fue una erradicacién del "vinculo" unificador sostenido
historicamente sobre la religion. Busco, eso si, suplir éste bajo una formula inevitablemente secularizada
y cuya propuesta actual mas refinada en términos racionalistas sera la consecucién de un "ideal de
consenso normativo" basado sobre una "competencia racional y comunicativa" de los individuos. Resulta
altamente problematica, en este sentido, la apuesta, marcada no sélo por un claro acento racionalista
sino también ilustrado y evolucionista, orientada hacia una reconversién de lo sagrado en base a un
acuerdo fundado sobre "reglas procedimentales-argumentativas" desplegadas por los potenciales
interlocutores participantes en una "comunidad de dialogo" (Habermas, 1992, pp. 101-104). En dltima
instancia, esta formulacion, en si misma, presupone un oceanico vacio comunitario de fondo que es el
que luego tratara de ser subsanado, parte de una sesgada relacion a priori entre individuos mediada y
limitada en su totalidad al reducido marco de una interdependencia funcional y amparada, como no podia
ser de otro modo, por un régimen juridico en el que se certifica la impronta contractual colonizadora de
toda relacion social. Pudiera ésta formulacion aparecer -y de hecho ha aparecido- como el gran antidoto
presuntamente resolutorio de una problematica, la del "lazo" social, cuyo abordaje requeria, no obstante,
un examen filosoéfico-socioldgico de mas honda envergadura.

El inherente papel de lo no racional en el "vinculo" comunitario

El denodado énfasis moderno por racionalizar y readaptar la naturaleza social de lo sagrado a un "marco
linguistico-racional", por "descentrar la imagen del mundo religiosa", podria -por qué no- resultar
incompatible con la propia sustancia de la que se nutre lo sagrado, llegar a vulnerarlo o desposeerlo
finalmente de su relevante fuerza social. Durkheim, refutando una visiéon estrechamente contractualista
de la sociedad (Girola, 2005, pp. 153-174), descubrié que la naturaleza de la argamasa integradora de lo
social tenia que ver con un invisible marco de presupuestos relacionales de origen social, con lo que él
llamaba "la parte no contractual de los contratos" (Durkheim, 1987, pp. 254-287), con una soterrada
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dimension, dira luego Michel Maffesoli, "pre-racional y pre-individual" actuante en la manera en como los
individuos conforman una entidad social (Maffesoli, 1990, p. 146).

Es licito pensar que esa misma "parte no contractual" siga siendo también activamente prioritaria en
relacion, en este caso, a cualquier formula de "acuerdo racional" como base del "lazo" social. A la
enarbolada fransparencia del "consenso racional" propugnada por la razé6n moderna y explicitada a
través de las diferentes variantes contractualistas, se le opone la opacidad de la facultad "vinculante"
atesorada en lo "no contractual". Es mas, cabe preguntarse: La coparticipacién en una "comunidad
racional de dialogo", respaldada ésta sobre la "capacidad linglistico-racional" de los integrantes de una
sociedad y sostén de un "consenso normativo" conservador de la "solidaridad" social, ¢logra realmente
vincular a éstos?. O, por el contrario, el "vinculo" no descansa necesariamente -queramoslo o0 no-,
debido a su intrinseca naturaleza, en una dimensién no racional mas que racional de la experiencia
social, en el dominio de una /égica no tanto explicativa como "simbdlica, relacional y co-implicativa"?
(Mardones, 2000, pp. 156-157)?. ;No tiene que ver, fundamentalmente, con la contextura de un "radical
simbdlico" (Lanceros, 1997, p. 52) en donde se supera el binomio antitético entre
racionalidad/irracionalidad?. Por eso, el territorio especialmente abonado para la materializacién del
"vinculo" no es, en modo alguno, el del logos, sino aquél en donde anidan la imagen (lo imaginario) y el
simbolo. En el decurso de la contemporaneidad, solo el romanticismo, por otra parte, parece haberse
percatado de ello (Blumenberg, 2003, pp. 55-58). Esto, al mismo tiempo, permite dar cuenta del siempre
peligroso efecto magnético resultante de una intencionada llamada a lo "no racional vinculante".

En este punto, resulta oportuno retomar la posicion hermenéutica de Hans Georg Gadamer, quien ha
sabido ver en el excluyente ensalzamiento de la razon enarbolada por el lluminismo y en sus
consiguientes implicaciones desacralizadoras una omisidn grave: la consistente en que con anterioridad
a todo "juicio" comunicativo se encuentra un subyacente "pre-juicio" que lo antecede y donde aquél
inevitablemente se enmarcaria (Gadamer, 1977, pp. 277 y ss.). Por tanto, el "juicio" se sostendria sobre
el "pre-juicio"; y del horizonte de éste Ultimo dificiimente podriamos liberarnos.

En suma, para concluir, la persistente operatividad re-ligadora de lo sagrado correria el riesgo,
paraddjicamente, de perder su energia y finalmente diluirse en una tentativa de remodelaciéon de éste
ajustada a los canones establecidos por el racionalismo y el ideario ilustrado.

El resurgimiento del "vinculo" comunitario en las "religiosidades" actuales

En lo concerniente al objetivo fundamental sobre el que gravita nuestro trabajo, la modalidad de "vinculo"
moderno provocara, como contrarréplica, la efervescencia de un abanico multiple y heterogéneo de
formas de "religiosidad" que, en cada vez mayor medida, afloran en las sociedades actuales. Es
preciso entender los rasgos de esta peculiar "religiosidad" teniendo presente, no obstante, que el
comportamiento religioso no se encuentra exclusivamente cefido al campo tradicionalmente patrimonio
de las confesiones religiosas, sino, mas bien, como una "forma" que se realiza obedeciendo
fundamentalmente a "motivaciones de orden sentimental" (Simmel, 2002, p. 40). La idiosincrasia
definitoria de estas religiosidades obedeceria a la irresoluble tension existente entre una religiosidad
informal e instituyente y una religion formal e instituida que estaria operando permanentemente en el
campo religioso (Gutiérrez, 2008, pp. 286-287). Por medio de estas "religiosidades", los individuos se
afanan por reinstaurar un genuino espiritu de fraternidad comunitario que ya no tiene cabida en el
espectro de la "solidaridad" promovida por la modernidad y en el ejercicio de sus instituciones
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correspondientes. Por consiguiente, dicha "religiosidad” estaria testimoniando, en ultima instancia, una
auténtica actitud de desafio en relacién a la modernidad y, mas en concreto, en relacién a los canones
institucionalizados de relacién interpersonal por ella gestados y desplegados. La inusitada proliferacién
de una "religiosidad" "desregulada" y "desinstitucionalizada", todavia con perfiles difusos pero
paradojicamente conciliable con los desarrollos de la sociedad de consumo, mediatica y tecnoldgica,
sera un intento de compensar unos manifiestos deficits, experimentados como tales, generados en el
ambito de lo comunitario. La "fragmentacién de lo social" ocasionada por la desarticulacion del vinculo
comunitario tradicional desencadenara y curiosamente convivira con una "fragmentacion de la
"religiosidad" (Lyon, 2002, pp. 58-59).

De ahi que, como resultado de lo anterior, los individuos acaben concentrando su apego a
"microcomunidades”, a agrupaciones de indole fundamentalmente local, en donde si pueden dar libre
curso a esa dimensién no racional de la vida social sobre la que se fragua la posibilidad de experimentar
un encuentro y una identificacion, tanto sentimental como vivencial, conjuntamente compartidos;
inscribiéndose esta nueva dinamica socializadora en un decurso cultural mas global tendente a un
extensivo reencantamiento de la vida en las sociedades tardomodernas o postmodernas (Lee, 2008, pp.
70-72). A través de ellas, los individuos pueden liberar una verdadera "sociabilidad", un modo de
"interaccion social reciproca, libremente flotante y desprendida de toda finalidad o interés concreto" como
genuino movil de su uniéon (Simmel, 2002, pp. 82-83). Las manifestaciones contemporaneas en donde
este tipo de "religiosidad" se deja ver son abundantes. El ansia por recobrar un sentimiento de calor, de
hogar y de hermanamiento aglutinador de las "tribus urbanas" (Maffesoli, 1990, pp. 133-182); la
constante eclosién de modalidades alternativas e informales de "convivialidad" en microcosmos tales
como la subcultura juvenil y movidas por un anhelo de suplir el déficit causado en el ambito de la
"solidaridad" por la sociedad moderna (Duvignaud, 1990, pp. 175-179); o el brote de una "solidaridad
emocional" surgida precisamente en los hiatos de la monocéfala "solidaridad" moderna y contrapuesta a
ella (Tacussel, 1984, pp. 195-201), atestiguan una persistente demanda de un hermanamiento fraternal
encarnada en férmulas distanciadas de las oficialmente institucionalizadas y, dirlamos mas, animada por
la conquista de un mayor grado de autenticidad comunitaria que aquél ofertado por las sociedades
modernas. Asimismo, el brote actual de adscripcion a "guetos voluntarios" estaria dejando traslucir la
fijacion mas degradada del animo de reencuentro con una "comunidad segura" bajo unos patrones
sociales gobernados ya, sin embargo, por la "imposibilidad de la comunidad" (Bauman, 2006, pp. 107-
120).

O, planteado todo ello a modo de interrogante, la actual abundancia de un variopinto mosaico de
"religiosidades" con muy diverso rostro jno estaria revelando, en realidad, una ostensible respuesta de
rechazo con respecto al "vinculo" entre individuos institucionalizado en la modernidad?, ;no estaria
dejando entrever, en Ultima instancia, un espontaneo reclamo comunitario que, incapacitado para
reconocerse en el "vinculo" moderno, se ve obligado a reorientarse por otros derroteros alternativos y
menos oficializados, intentando saciarse en contextos en donde no se inhiba e incluso se facilite la
liberacién de la dimensiéon no racional de la experiencia social inspiradora de un verdadero "vinculo"
comunitario?.
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